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Olivier ROY, Vers un Islam européen; Paris, éd. Esprit, 1999. 


ه آفغانستان» الاسلام والحداثة السياسية, باریس لوسّاي» ۰۱۹۸۵ 
ه فشل الاسلام السياسي ن. ۰.۵ ۰۱۹۹۲ 

« نَسَابةٌ الاسلامويّة؛ باریس» هاشيت» ۰۱۹۹۰ 

ه آسيا الوسطى الجديدة» أو فبركة الاثم؛ باريسء لوسّايء ۰۱۹۹۷ 


« إيران: كيف الخروجٌ من ثورة دينية؟ (مع AAD‏ خسرو خافار)؛ باريس» لوسّاي» 
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مشكلات («الاسلام والعلمانية» و(الاسلام و الدعقراطیة» وغیرها من 
«teers‏ ا 
على مصر عام ۱۷۹۸ وحتى الآن كانت تتم معالجتها غالبا إن لم يكن دائما» من 
خلال دراسات فكرية تبحث في مدى تقبّل الاسلام لهذه المفاهيم» وفي إمكانية 
توطينها في نسيجه» واستطراداً إمكانية تسويغ الممارسات السياسية والاقتصادية 
و الاجتماعية والحقوقية و التنظيمية الرتبطة بتلك الفاهیم في الاجتماع السياسي 
الاسلامي. 

الجديد في المؤلف الذي نقدم له «نحو اسلام أوروبي» هو: 

۱- خروجه على هذا التقلید: فموّلفه Al‏ نس آولیفییه روا (و0ع1 (Olivier‏ | اذ 
يرج علي تسه ا تزع العميق للإسلام المعآصر» ده في الوقت نفسدء 
أنه سيفعل ذلك «ليس على أساس المذاهب والدارات BL AAT‏ بل من خلال 
مارسة الفاعلين الذين أتوا جديداً gl)‏ استصلحوه) دون أن یعرفوه دائما». 

۲- تأكيده أن الأصولية الاسلامية هي التي أسهمت في إدخال «العصرنة» إلى 
البلاد الإسلامية من خلال انتهاج سياسات واقعية وليس من خلال نقاش فكري 
لمسألة العلمانية والدبمقراطية» وإمكانية توطينهما في نسيج الإسلام. 

۳- اعتباره» خلافاً لكل ما هو شائع وراسخ أن «الانتظام السياسي» هو الذي 
یحدد «الانتظام الديني»» oly‏ «السياسي» هو الذي يحدد مكانة «الديني» في 
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تحربتي الثورة والحكم في اير ان» ولیس العکس. 

هذا الجديد هو ما يعطي الكاتبء إلى جانب آمور أخرى ترد لاحقاء طرافته 
وأهميته في ان وهو ما دفع ((معهد العارف الحكمية للدراسات الدينية والفلسفية» إلى 
العمل على نشره» مع أنه لا یوافق الكاتب على الكثير من أفكاره وأطروحاته الواردة 

يتخذ الكاتب من فكرة الآمة» والنظر إليهاء والموقف منهاء والسلوكيات الفعلية 
تجاههاء معيارًا لتصنيف هؤلاء الفاعلين الجدد وتوزيعهم على ثلاثة تيارات: 

» تیار اعتدلت «اسلامویته» في النظر ال الامة. فبات يتخذ من الكيان 
السياسي (الدولة) التي ینتسب إليها مسرحا لانشطته السياسية. وبذلك فانه حژل 
من فكرة الامة الاسلامية - التحد الجامع لكل السلمین إلى الآمة القومية (أو 
الوطنية) - التحد الجامع لجزء من السلمین. وفي ذلك تكيّف مع الواقع الذي افرز 
العدید من الکیانات السياسية (الدول) في البلاد الإسلامية» وان لم يكن هنالك 
رضاً بهذا الواقع. (بری المؤلف مصادیق لهذا التيار في كل من إيران وترکیا على 
الصعيد الرسمي» وفي كل القوى والحركات الاسلامية التي ترفض العنف من جهة» 
وتحصر أنشطتها السياسية في إطار الكيانات السياسية التي تعيش فيهاء وتمارس هذه 
الانشطة بأساليب سياسية من جهة ثانية (دعاية» إعلام» مشاركة في انتخابات؛ 

من مصاديق هذه الحركات: الاخوان المسلمون في كل البلدان» حزب الله في 
لبنان» حركة النهضة التونسية... الخ. 

لهذا التيار يخصّص الكاتب الفصل الاول من مولفه تحت عنوان «سبل 
العصرنة». 

ه تيار ظل متمسّكاً بفكرة الامة الإسلامية - المتحد الجامع لكل المسلمين وإدانة 
الكيانات السياسية القائمة ورفضها (لبعدها عن الاسلام ولكونها عارضة وثمرة 
تدخلات أجنبية) ورفض حصر أنشطته في إطارها بالأساليب السياسية المقبولة فيهاء 
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ويتوجه إلى الجهاد في کل مکان یتطلب الجهاد (أفغانستان» البوسنة» الشیشان؛ 
العراق» باكستان). هذا التيار يحدّد انتماءه إلى «الامة الإسلامية» وليس إلى هذا 
البلد أو ذاك. 

يخصّص الكاتب للكلام على هذا التیار» الفصل الثاني من مولفه تحت عنوان 
«الأصولية الجديدة أو الآمة المتخيلة». 

ه تيار یطلق عليه الكاتب اسم «الإسلام الاقلي» ومصادیقه السلمون الهاجرون 
إلى الغرب» والذين قرّروا الاستيطان نهائياً في البلدان التي هاجروا إليها حيث 
یشکلون أقلية» ويسعون لإقامة ا اه علمانية وذات سيول 
مسيحية» ما یجعل سعیهم صعباًومعقدا. .. لهذا لتیار يخصّص الکاتب الفصل 
الثالث والآخير من مولفه تحت عنوان: «نحو اسلام أوروبي». 


سبل العصرنة 


إن الاطروحة الني يعمل الكاتب على إبرازها وتأكيدهاء من خلال استقراء 
مارسات التيارات الثلاثة المذكورة هي ان الاصولية الإسلامية» بتياراتها AIS‏ 
ولکن کل على طريقته» هي التي a‏ «العصرنة) إلى البلاد الاسلامية» 
وذلك من خلال انتهاج سياسات واقعية وليس من خلال نقاش فكري لمسألة 
العلمانية و الدیعقر اطية و محاو لة توطینها في نسیج الاسلام. 

عندما يتم الانطلاق من الاسلام» بوصفه كلاً لايتجزأء يصبح التمانع بين الاسلام 
والعلمانية آمرا شدید الوضوح OY‏ الاسلام يرفض الفصل بين الدین والدولةء وهذا 
من شأنه» في نظر الکاتب» «أن يحول دون إقامة مشهد سياسي دعقراطي یفترض» 
بدوره» تقاسم قیم مشتركة في ما یتعدی الرجعیات الدينية الخاصة JS‏ احد أو 
بكل متحد»» ولذا فان السلمین نظرواء وما زالوا ینظرون إلى العلمانية والدعقراطية 
کمبادی مستورده... 

لكن الكاتب» هناء fe‏ بين العلمانية الفرنسية (Laicité)‏ التي تنبني ضد الدین 
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وفي مواجهته. و العصرانية او الدنيوية الانجليزية a (Secularism)‏ تعني الدخول 
SC‏ ا E‏ ا م العال 
الاسلامي Sally‏ الاسلامي قد أنتجا دوماً العصرانية من خلال اللعبة السياسية التي 
م تكن قط متمائلة مع النظرية السياسية الاسلامية: «فعلى الدوام صدر الحاكمون 
عن سلطة واقعية» (ص »)١5‏ وليصل إلى نتيجة مفادها «أن العلمانية تستقرأً من 
خلال التطور الداخلي للبعد الديني الذي يول إلى تفسیح محال للعصرانية» هناك 
حيث لا تنتظر الا قلیلا» (ص ۱5). 

للتدلیل على ما تقدم یستقری الکاتب بحربة الثورة واحکم في ایران بصورة 
أساسية» فیری: 

-١‏ أن انتصار الثورة الاسلامية في إيران قد تم بدعوات وأنشطة وفاعلیات كلها 
ذات طابع سياسي cp el):‏ تعبئة» تحريض» تكتيل الجماهير» مظاهرات وشعارات)؛ 
وأن الهدف كان سياسياً: (إسقاط حكومة الشاه» وإقامة الجمهورية الإسلامية). 

- أن كل ماتلا الانتصار من وضع دستورء واستفتاء :عليه واجخابات pe‏ 
الختلفة عا فيها انتخاب الرشد الاعلی للجمهورية, لا GY‏ الاعلم بشوون الدين» 
وإنما لانه الاعلم بشوون العصر... هي» في نظر الکاتب» فاعلیات سياسية ولیست 
دينية. 

۳- انتهاج سياسات خارجية ذات طابع قومي AST‏ ما هو ديني» والمثل الصارخ 
(الواضح الدلالة) على ذلك هو تأييد أر مينيا (المسيحية) في مواجهتها مع أذربيجان 
(الشيعية)» وانتهاج سياسات داخلية تعمل بقوة على تنمية Ol pl‏ وجعلها قوة إقليمية 
فاعلة ومؤئرة على شتى الاصعدة السياسية والاقتصادية والعسكرية. 

٤‏ - إشراك أبناء الديانات والمذاهب والاعراق الآخر ى في اللعبة السياسية. 


ه- الدستور يؤكد على رفعة الشريعة ولكن البرلمان هو الذي يصوّت على 
القوانين» و«بجلس صيانة النظام» الذي يوكل إليه النظر في المسألة الشائكة (أي 
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مطابقة القوانين الصوّت علیها مع الشريعة) هو مرجعية سياسية بحتة. 

ولآن النموذج الايراني لا de‏ نمطياً بالنسبة للمسلمین السنة» فان الکاتب 
یضیف تارب حزب الفضیلة/ الرفاه في تركياء وتحارب الحركة الاسلامية في 
السودان» وجبهة الانقاذ في الجزائر» والاخوان السلمین في كل البلدان والنهضة 
التونسية. وقبولها جمیعا بانتهاج الاسالیب السياسية (الدعاية الانتخایات اللجوء 
إلى التحالفات... الخ)» (NaS‏ على ان هذا التیار الاسلامي یسهم بقوة في خلق 
Sle‏ / فضاء سياسي Gl pes‏ علماني ودعقراطي لا من خلال استیراد هذه البادی» 
واغا من خلال المارسة الواقعية للسياسة» ومن خلال الاستجابة لمتطلبات بات 
یفرضها العصر بتعقيداته و حذیاته. 

إلى ما تقدم» فان الکاتب يرى أن هذه الواقعية السياسية جعلت معظم الحركات 
الاسلامية الکبری تتضوي في هذا التيار «الاسلامو قومي» ما جعل هذه الحركات 
تسترجع النطق السياسي للدولة بدلاً من فرض منطقها ما فوق - القومي [منطق 
الدولة الاسلامية - التحد الجامع لكل المسلمين]» وهذا ما ينطوي تناقضياء في 
نظره, على ظهور استقلال للسياسي [الشأن السياسي] عن الديني [الشان الديني ]. 
وعلی ظهور جال دنيوي/ عصري حتی في الدول الإسلامية» وخصوصاً في هذه 
الدول. ویستنتج من كل ذلك ان التمانع الواقعي بين الانتظامین الديني والسياسي 
هو الذي افضی إلى هذه التطورات والنتائج. 

الجديد في كل ذلك؛ والاصیل في کل ذلك في ما یری الکاتب» هو آن 
السياسي بات يحدّد مكانه الديني بعد أن ظل الديني» نظريًا على الاقل» يحدد 
مكانه السياسي طوال التاريخ السياسي الاسلامي. 

ما تقدم يثير لدينا الملاحظات التالية: 

-١‏ إصرار الكاتب على قراءة الوقائع التي استدل بها UY‏ آطروحته.عفاهیم 
ثقافية غربية (علمانية» دعقراطیق عصرانية). وان ASI‏ وبحق» ان هذه الوقائع لم 
تولد بفعل نقاش فكري لمسالة العلمانية والدعقراطية وإنما بفعل انتهاج سياسات 
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واقعية من قبل القوی والحر كات الاسلامية المعاصرة. 

۲- إن کلامه على تمانع الانتظامین الديني والسياسي في الاسلام ينم عن عدم 
معرفة كافية بطبيعة الاسلام» وبطبيعة الجانب السياسي فيه» وعلاقته باطوانب 
الأخرى» فإذالم يكن في الاسلام نص على الاستفتاء والانتخاب والمشاركة السياسية 
والاضراب والتظاهر وسائر الاسالیب (الوصوفة) بأنها سياسيةء ولا على الأشكال 
التي يمكن أن یتخذها نظم الشأن السياسي وکل التفاصیل التي سكت عنها النص 
في ما يعود لهذا الشان أو سواه» فهو من المتغيرات المتروكة للاجتهاد في تدبیرها؛ 
ولكن على ضوء المبادئ الخاصة بها وبغيرها (على أساس الامان بالكتاب كله). 
وعلی ضوء الامکانات الواقعية التي يوفرها العصر» على ضوء التجارب الإنسانية 
ذات الصلة... والمهم أن لا يتناقض التدبير مع أي حكم قاطع من أحكام الإسلام. 
وعلى هذا يصبح التمانع بين الديني والسياسي في الاسلام ساقطاً. والتنوّع في هذه 
المجالات التدبيرية بالشروط المذكورة. يظل أمرا طبيعياً في الاسلام. 

۳- وانطلاقاً من ذلك نلاحظ آن الکاتب» بدل OF‏ یری الفضاء gh‏ الجال 
السياسي الذي أنشأته القوی والحركات الاسلامية من خلال انتهاجها سیاسات 
واقعية» كثمرة لرونة الاسلام في التعاطي مع هذه الشوون المتغيّرة» رأى في ذلك 
خروجا وابتعادا للسياسي عن الديني» واستتباعا للديني من قبل السياسي» وهو 
كين الواقع الجاري. وإلا فلماذا « مجلس صيانة النظام» في الجمهورية الاسلامية 
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es 
لا يشير البتة إلى الدوافع الدينية والاعلام الديني والتعبئة الدينية» التي‎ -4 
شكلت الحاضنة والممكثنة للأساليب السياسية التي يتحدث عنها في انتصار الثورة‎ 
الإسلامية في إيران ولا إلى دور الدين في توليد السياسات الداخلية والخارجية التي‎ 
انتهجتها الدولة الإسلامية بعد انتصار الثورة» ولا في تعبئة الجماهير التي حققت‎ 
اتصار الثورة و امفاظ علیها.‎ 


ه- إن ما عرضه الکاتب مما عکن أن يقع تحت عنوان فضاء سياسي أو جال 
سياسي أو انتهاج سياسات و اقعية من قبل قوی وح ركات إسلامية لا سیما تلك التي 
ینسبها إلى إيران» إنما تشير إلى اهمية جدلية الديني والسياسي» وإلى دور الدین في 
تنشيط الفاعلية السياسية ودور الفاعلية السياسية في تحريك و تدشیط فاعلية الدین. 
والاثار الايجابية اللموسة لهذه الجدلية ملحوظة لا في تحربة إيران وحدها Eg‏ في 
تحارب حزب الله لبنان» وحماس والجهاد في فلسطين ایضا .معناها الايجابي» كما 
هي ملحوظة في تغييب هذه الجدلية لدى تحارب دول إسلامية وحركات إسلامية 
ولکن.ععناها السلبي. 

-٦‏ إن انتهاج سياسات واقعية لجهة التعاطي مع الشأن السياسي في إطار دول 
مستحدثة ككيانات سياسية مستقلة ومعترف بها لا يعني التخلي عن فكرة التحد 
الإسلامي العام (الآمة الإسلامية) Lily‏ يعني التعاطي مع هذه الفكرة باسالیب 
ووسائل واقعية: تحقيق مايمكن تحقيقه من تعاون سياسي واقتصادي وثقافي... الخ» 
قد يفضي ذات يوم إلى شكل من أشكال الاتحاد على غرار الاتحاد الأوروبي مثلا أو 
اي صيغة اخرى. 


الأصولية الجديدة: او متخيّل الامة. 

يشير الكاتب إلى أن فكرة الآمة الإسلامية المنخيّلة تغطي ثلاثة مستويات متباينة. 

۱- مستوى الآمة المتخيّلة لدى الاصولية السلفية» وعامل تكوين هذه الآمة 
النص والتراث الذي أنتج في معالجة النص» والجادلات اللازمنية التي ما زالت 
تدور حول هذا النص» بعيداً عن الواقع وبكثير من عدم الاكتراث بالحقيقة التاريخية 
والثقافية. هذا المتخيّل لا نحده في الجتمعات المتنوعة» بل في الخطب والکتابات 
المعيارية التي ینتجها رجال الدين. 

۷- مستوی الامة المتخيّلة التي يدعى إلى بنائها على أساس شمول الرسالة 


۹ 


الدينية» وعبر أنماط تنظيم وعمل سياسي متقاربة. وهو الستوی التطایق مع الشبكة 
الإيديولوجية المشتركة بين البتا والمودودي والخميني. 

۳ مستوى الآمة المتخيّلة لدی «الاصولية الجديدة) حيث يتحدد محتوى هذه 
الامة في اتماط تعليم» نصوص مرجعية مختارة» ممارسة زهديق محرّمات ANGE‏ 
شعائريات تتناول المظهر من مثل اللباس والذقن» وذلك بعيدا عن اي وطن أو 
دولة أو ثقافة» هنا لايمكن الكلام على ثقافة بل على راموز (code)‏ أو موش عابر 
للثقافات وللدول يتميّر به هوّلاء الاصوليون الجدد. 

هذا المستوى الأخيرهو مایسعی الکاتب إلى استقراء مارساته وخلفياته... وماله. 

٠‏ يعتبر الأصو ليون ابحدد أن المضامين الثقافية المرتبطة بهذا البلد الإسلامي أو 
ذاك عبارة عن بدع» او امور عرضية طارئة بالنسبة إلى الثقافة القرانية وتسهم في 
الفصل بين المؤمنين. ويذهبون إلى ابعد من ذلك عندما يضعون على المشرحة حتى 
مفهوم «الثقافة السلمة» فيرفضون الطقوس المأتمية و کل ما يتصل بالفن أو بالتصوف 
ملتحقين بذلك».مختلف التيارات الوهابية: إنهم بهذا المعنى عامل محو ثقافي. 

ه كذلك يعتبر الاصولیون الجدد أن الدول التي نشأوا فيها مصطنعة ومعيقة 
لقيام الامة الاسلامية المتخيّلة عندهم» ولذا فإنهم لا يهتمون باي عمل سياسي في 
اطار هذه الدول. 

ولا يقرّون اصلاً بعمل سياسي وبأسالیب سياسية» (نهم أيضاً عامل حو وطني 
وقومي لصالح الامة المتخيّلة. 

« الاستعاضة عن کل ذلك بالرموز الشعائرية التي أشرنا إليها وبأموذج مذهبي 
(وهابي (We‏ وبالتجمع حول شخصية كاريزمية باهرة محدودة الثقافة الاسلامية 
الاصيلة» ولکنها تتقن الدعوة لفردات الرموز الشعائرية» كما تتقن انتقاد من لا 
يتقيّدون بهذه الرموز» والتحريض ضدهم. وقد تحد هذه الشبکات القامة رمزا 
تلتقي عنده هو عبارة عن أمير يذعي تمثيل الاسلام الخالص. 


۱۲۰ 


ه وعلی هذا فان أمة اللأصوليين الجدد لا تتحدد بالجتمعات الإسلامية» بل 
esl‏ مهرد المقطوع عن كل عصبية إسلامية ذات طابع وطني أو قومي؛ وعن 
كل ثقافة تأخذ هذا الطابع أو حتى طابع الإسلام بأكثر ما يمكن أن يكون في خدمة 
الرموز الشعائرية؟ 

من هؤلاء شريحة من المسلمين الهاجرین إلى أوروباء ومنهم أيضاً وسط «أمي» 
مؤلف من مناضلین باحثین عن قضایا یدافعون عنهاء أو من مثقفین (متعلمین) أو 
دعاة یتلقون» بحسب التسمیات. النح والدعوات في فضاء خال من کل حصرية 
قومية. ویساعد العام الحديث في ذلك بفضل التسهیلات التي یقذمها للتنقل 
والتراسل واکتساب خبرة تقنيق وتقديم الواد الضرورية لصنع قنبلة. 

ه تتمیز ظاهرة الأصوليين الجدد بالذهب؛ مذهب «الأمير» او الشخصية 
الكارزمية» وبالصورة التي يفهم بها هذا الذهب. وتعدد الامراء والشخصیات 
الکارزمية يفضي تلقائيا إلى الشلل والصراع الذهبیین حتی داخل أتباع الذهب 
الواحد» ثمة ربط واضح بين LES‏ المذهبي والاصولية الجديدة (بعض الح ركات 
الاصولية الجديدة يتركز نشاطها على قتال ابناء مذهب بعينه)» وفي ذلك ابتعاد 
عن تراث أصولي كان يتعاطى مع الاختلاف في الممارسات كاختلاف ثانوي في 
إطار وحدة المعتقد والشريعة» وهذا غير مقبول البتة لدى الاصوليين الجحدد لدرجة 
أنه يعتبر أحياناً «کفرا» جزاژه القتل. إن الهوس بالنقاوة» بالاستبعاد» بالطرد من 
الإيلاف» وكذلك هلامية التنظيم تجعل «الطائفة الجديدة»» الشبکة تنقلب إلى ملة 
وإلى عصبية. 

إن هذا العرض الذي يقدّمه الكاتب لمارسات الاصولية الجديدة والذي كان 
واقعياً في معظمه» لم يشر إلى إسهامها في خلق فضاء سياسي مستقل عن الديني إلا 
في إشارته إلى إفراغ الدين من مضمونه العام وتحويله إلى شعائر أو رموز شعائرية» 

وإلى أن هذه الأصولية تتسق مع العولة الجارية وتستفيد منها في ممارسة أنشطتها 
«الجهادية» وغير الجهادية. 


۱۱ 


لقد اجاد الکاتب في عرض النطق الداخلي» (اليات التفکیر وتداعیاته) التي 
اسهمت في تولید الاصولية الجديدة» ولکنه ل یتناول العوامل الوضوعية التي 
eae nO‏ اب 


نحو اسلام اوروبي. 


یعالج هذا الفصل مسالة الاسلام الاقلي» اسلام الهاجرین إلى أوروبا والذین 
يعتبرون أنفسهم» أكثر فاکتر» مستوطنین في أوروبا ویطالبون أن یعاملوا كمواطنين 
ما يطرح إشكالية صياغة الاسلام في إطار ثقافة (ثقافات) تجهله وتتجاهله وان 
كانت تتهاود معه. 
إلى التأو يل لإدراك المقصد القراني» وباتجاه إيجاد مخارج دينية للمشكلات التي 
يواجهها المسلمون عندما يعيشون كأقلية في دولة ذات J pol‏ علمانية» (الحجاب» 
الحلال والحرام في الطعام والاختلاط...). 

ولكن على المستوى العملي يلاحظ: 

)١‏ أن المسلم في أوروبا لا يخضع لقانون إسلامي» ولا لضغوط رأي عام 
إسلامي یلزمه.عمارسات God‏ ما يجعل ممارسته خاضعة لقناعاته الفردية. وهذا 
هو الاسهام العملي الك ell SAN od pre‏ إذ أنها ترغم على تصور الدين 
ores‏ قود راجا وس El‏ ی 
السابقين أو الستوطنین السابقین, أي من الذين انقطعت علاقاتهم مع ثقافة بلد 
المنشأ وعاداته وتقالیده ولغته... وباتوا یتکلمون لغة البلد الضیف ویتعلمون بها.. 
وإذا ما تعلموا لغة بلد النشاء أو اللغة العربية فانهم یتعلمونها كلغة ثانية وغالباً من 
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أجل الصلاة وقراءة القران» ولیس كلغة ثقافة واستعمال يومي. 

۳) معظم الأئمة والدعاة باتوا يلحون على موضوعات أخلاقية وروحية في أفق 
التفتح الشخصي وطلب الكمال والكرامة (الصبرء العاناق مقاومة الاغواء» حيث 
یکون ¢ عن الحظورات مناسبة للنمو الروحي» والتدرب (DIEM‏ ولیس 
Yuu‏ لضغوط قانونية او اجتماعية...). 

Un een eater ae‏ يه 
Bene‏ 


ام على «تفريد» | الاعتقاد الديني را ا ناجم عن EA‏ الطبيعي 
لاقلية مسلمةء مع ظروف الحياة في بجتمعات غير اسلامية. 1 . وذات روی وأنظمة 
وتواين علمانية, ل See‏ 
جعل الدين (الإسلامي ites (La‏ فرديا يخضع في اعتقاداه ومارساته لقناعات 
فردية خالصة وليس لاية معایبر قانونية أو اجتماعية. 

إن العرض A wee‏ 
ل << << امس 

تبقى ملاحظة إجمالية لا بد من إيرادها تتناول الجانب التأليفي من الكتاب. 
sal syd‏ فانه يتناول Lad‏ بعض معالم الحركات الاخری في الفصل نفسه 
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ما أفضى إلى نوع من التداخل» و أحیانا التکرار الذي یجعل قراءته ومتابعة أفكاره 
تواجه بعض الصعوبة التي على القاری ان يتحمّلها ویصبر علیها لان الفوائد التي 
يمكن جنیها من الکتاب تستحق عناء التحمّل والصبر. «ومن طلب الحسناء لم یغله 
ا مهر». 


علي يوسف 


١ 


مداخل 


لا ريب أَنَّ الكلام على الاسلام في فرنسا لم يجر أبداً كما جری منذ السنوات 
ين الاخيرة؟ الثورة الإسلامية في إيران» امحماعة الإسلاميّة السلحة (GIA)‏ 

في الجزائر» مج ا هريد ولیون سنة eva?‏ قضيّة الحجاب» في الليسيات 
والمعاهد, الطالبان الافغانيم الخ. وبانتظام 5 شير الروایات الصحافيّة واخطابات 
العامة السوال عن طبيعة لذا الاسللام الذي يُلاحق أوروبا اليوم. 

تقلیدیا في الغرب» جرت الدراسة الا للاسلام إنطلاقاً من علم الإسلام 
(ISLAMOLOGIE)‏ أي دراسة الذامب؛ الفکر الديني والفلسفي» وتاریخ العلم 
الاسلامي» وخصوصا العربي. ACRES‏ © ا الاب في درس ما هو 
جدید في الحركات العاصرة. فعلى امتداد ثمانییات الق الماظلي/ انكبٌ البحث 
على التحليل الاجتماعي السياسي للحركات الاسلاموية» تلك التي ترید انشاء دولة 
إسلامية بقوّة الفعل السياسي. 

وعلی الفورء Las‏ تفاوث بين العلوم الانسانية وعلم AY‏ کانث له عدة 
عواقب: فمن جهة تقوم مُفرِط» بلا شك؛ للاسلام السياسي» ومن ثم» وعلى نحو 
Ae ate‏ العامة فى ee‏ انف ی ی eo‏ 
التجدد الذاتي» وایجاد لواثره (ج. لوثر) أو فاتیکاناته الثانية. ونحن لا نزعم» cha‏ 
الوصل بين هذين الجالین ولا نملك الكفاءة لذلك. فقط, يجب الرّحوع إلى 
الديني أو بالاحری إلى التأثیر في الحقل الديني للممارسات والحركات التي صارت 
موضوعا لدر اسات اجتماعية سياسية. 
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وعليه» نرید في هذا البحث تبیان التنوع العمیق للاسلام العاصر» لیس على 
أساس الذاهب والدارات الجغرافيّة (وهذا ما جری القيام به منذ أمد بعيد)» بل 
من خلال مارسة الفاعلین الذین توا جدیدا راو ses‏ امن دا أن یعرفوه 
دائماً: كيف اعتدلت الاسلاموية السياسية وعادت إلى القومية (إيران» اب زاثر» ت LS‏ 
الباكستان)» وكيف جرى e‏ شعلة الجهاد من قبل الاوساط الحافظة التي 
GAH BB pe Yate‏ كيف أدّت الهجرةٌ إلى تطور بالتمادي مع الثقافات 
الأوروبيّة.. 

ان تطور ما سمّیته «الآصوليّة» الاسلامية بالذات هو الذي gl‏ في كل أشكاله 
علمانية (او بالاحری عصرانيّة) دنیویة) خاصة بعصرنا. إن عودة الديني هي خديعة. 
فالاصولیون ابعدد» ذیدعون للعودة إلى اسلام «حقيقي» یتجاهل تاريخ وتقالید عام 
اسلامي بالغ التنوع» إنما کانوا عملياً نا مسار تناقفي. فَهُمْ حين Ny SS‏ للدولة 
القومية» ودعوا إلى إعادة بناء متحد عالي للمؤمنين» مع الاعتماد على الجماعات 
ای وعلى اكات وار ttl lett‏ العو 
في المقابل» أسهمتٌ ار کات الاسلاموی ية» من جبهة الانقاذ الإسلامية (FIS)‏ إلى الرّفاه 
التركية» في تحذير الدولة الامّة» في منطقة كانت ضعيفة فيها تقليديا. اخيرا» في 
الغرب دخل الأهالي من أصل مسلم في مسار إعادة تكوين هویتهم الدينيّة 
أسس معقّدة cd glen y‏ لكن بالتّماري مع ثقافات بلدان الاستقبال. إن أسطورة الامة 
التي تحرّك كل هذه الحركات aad‏ عملياً في دمج الأهالي السلمین في عالم يتجدّد 
تركيبُه lie‏ كما Cae‏ في تبليد الممارسة الدينيّة. إننا حقاً في ما بعد الإسلامويّة. 


A 


الفصل الاول 
سبل العصرنة 


سبل العصرنة 


هل یتوافق bas‏ مع العلمانیة؟ هذا السوّال للطروح بشكل Jaz.‏ 
أو Sis ie‏ اليوم السّجال الواسع حول الم في آورویا. Si‏ العامة 
و خطابا ies Lale‏ حول «الاسلام الخالد»» واا الايديولوجيا السائدة بين 
الحركات الاصولية تقد جواباً سلبياً عن السوال. فهذا السجال هو بکل 
تأكيد» وفي آن» نتیجة وجود كانه سكانية من اصل إسلامي في آوروبا 
و Alam‏ افا الإسلامويّة في بلدان الشرق الاوسط الفعالية التي تشدد 
على اقامة دولة إسلاميّة. Lule,‏ تعری Lelie‏ دمج الهاجرین من أصل 
إسلامي في الجتمعات الاوروبية» وکذلك الاضطراب السياسي في الشرق 
الأوسط إلى هذا التمانع fall‏ 2 بين الاسلام والعلمانية» التمانع الذي من شانه 
الحؤول دون إقامة مشهد سياسي دعقراطي؛ یفترض بدوره نقاسم قيم مشتركة 
في ما يتعدّى المرجعيّات الدينية الخاصة JS‏ أحد (أو بکل «مُتّحد»). 

إلى cll‏ ينطوي هذا التشاؤم على خيارٍ استراتيجي يتناقض بكل جلاء 
مع القيم التي يجري عوجبها وضع الاسلام موضعٌ الاشتباه: الدَّعم الغربي 
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لانظمة استبدادية لکنها علمانية (الجزائر» تونس» وحتی تركيا ومصر) WY‏ 
تکافح إسلامويّين» حتی عندما ينتمون إلى شرعية إنتخابية (الجزائر» ترکیا). 
هکذا يجري |ذا ارجا ع الشرق الاوسط إلى الحتميّة غير الدعقراطية. إِنَّ هذه 
الرؤية العامة للاسلام من خلال الوشور السياسي للشرق الاوسط (ولتاريخ 
العالم الإسلامي الكاريكاتوري غالبا) Jy‏ طبعاً في تصوّر الاسلام في أوروبا. 
ولسوف يجري التساؤل الخطير عن البُعد «الاسلامي» GOS‏ كوسوفو» 
وعمًا إذا لم يكن من الافضل تجتب دعم الشعب «السلم» الوحيد في أوروبا. 
وسوف يُرفض الترشيح التركي لعضوية الاتحاد الاوروبي» لا لان الدولة التركية 
لا تبي الشروط الديمقراطية» وهذاقديكونُ سبباً وجيهاء بل OY‏ المجتمع التركي 
ليس مجتمعا «أوروبياً»» أي لا یشاطر جوهرٌ مسيحيّة تقيم علمانيتها بذاتها 
(على غرار ما ينطوي عليه اعلانْ القمّة الاوروبية للدعقر اطیین المسيحيين سنة 
۷ إن حصيلة موقف كهذا بالضبط السّماح للاسلامويين بأن ینتسبوا 
إلى الدعتراطية (کما هو حال جبهة الإنقاذ الإسلامية الجزائرية؛ والهضة 
التونسية ورفاه/الفضيلة التركية) والتنديد بلغة الغرب المزدوجة» كوسيلة لإدامة 
نظام إقليمي لا متکافی. في هذه النظرة الغربية» يُرى PAY‏ حقاً ككل 
سواء في المدوَّنة الفقهية GS al‏ وفي إعادة القراءة الإيديولوجية التي ينهض 
بها الإسلاميّون» أم في تطبيق الشّرْع الاسلامي (شريعة أو فقه) من قبل أنظمة 
محافظة» وحتى في مظاهر اجتماعية وثقافية بالذات» مثل تغليب جماعات 
متضامنة على معنى الدولة. OI‏ القراءات الثقافويّة تكرّر خصيصة الإسلام 
هذه» حيث لا يمكنٌ ظهور العلمانية والدعقراطية الا كعناصر مُستوردة. 
ناهيك عن أن هذه الفكرة عن «وحدة» الإسلام» يعرّزها المتخيّل السياسي 


0 


الإسلاموي» كما توطدها کل الخطابات الاصولی. 


a SNS EN لیس الت ات السقة‎ CS في هذا‎ ig, ما‎ di Ay 

إلى الاسلام» ot FY,‏ الشاذة للخیار المتحمّق» الوآتي لعلمانية استبدادية. 

فالقصود lie‏ هو تناول المسألة الأساسيّة: هل یتوافت الاسلام مع العلمانية؟ 
لکن» حينئذ» عن Ul‏ علمانيّة نتحدّث؟ 


المشكلة الآولى هي أن العلمائيّة مطروحة بوصفها مفهوماً حديثا» fae‏ 
في العالم الاوروبي» Oly‏ المقصود قد يكون اما الاستيراد وإما التکیّف مع 
العام الاسلامي. . . ان استیراداً کهذا یفترض ist‏ أن يكون المفهومٌ موضوغ 
اعادة امتلاك فكري» موضوع ارصان نظري. من المفترض بالاسلام 3 
نظریته في العلمانية. tue‏ ينتظر غالباً «إعلانٌ علمانیة». coy‏ إذا كان 
إشكالية للعلمانيّة الجارية في الإسلام المعاصر» فإنها ناد رأما تک و هناك حیث 
ُنتَظر أي في التفكير الفقهي. فالتفکیر الفلسفي حول العَضْرنة يبدو نسبيًا 
bubs‏ في الفكر الاسلامي المعاصرء باستثناء إيران بعد القورة الإسلاميّة". 
الاسلامية تتوّلاها الدولة مباشرة أو تتژلاها الرجعیّات الدينية مثل جامعة 
(۱) انظر: 
Olivier, ROY: l’échec de |’Islam politique, Paris, Le Seuil, 1992.‏ 
لنستذکر هنا ui‏ نسمي «Islamisme»‏ - إسلاموية - ال ر کات التي تری في الاسلام إيديولوجيا سياسية وديا علی 
السّواءء والتي jaa‏ أسلمة بة المجتمع انطلاقاً من الدولة والفعل السياسي؛ , اما «الأصولية» نهي ay‏ ثر التطبیق 
الصارم للشريعة وتبقى نسبياً لا مبالية بالدولة وبتنوع الحقل الاجتماعي . نقصدٌ ب «الأصولية ابحدیدة» ظهور جيل 
حدید من المجاهدين» ليسوا من ٠‏ العلماء التقلیدین» وتبنوا حهادية الاسلامویین» عالیتهم» أي الانتشار في فضاء 
موه والذين عکنهم عل غرار اسعودي ین ade gh DSN‏ نحو ASUS ANS sh,‏ وندامضة p cop ll‏ 25 
ليس لدیهم برنامج آخر سوی الشريعة. 
)۲( بالطبع؛ هذا لا يعني عدم وجود تفكير فقهي. فهذا موجود عند مفكرين مثل أركون, بد بنشیخ سُروش, کادیفار. 
فالتفکیر الإيراني مهم بنحو خاص» على قذر ما يحصل بعد محاولة دفع مفهوم الدولة الإسلامية إلى مُنتهاه. 


Farhad Khosrokhavar et Olivier Roy, Iran: Comment sortir d’une révolution religieuse, Paris, (¥) 
le Seuil, 1999, 


۲١ 


الازهر في مصر. فمن شأن أي تنديد» حتی بدون آساس قانوني» لاجل جُحود 
أو هرطقة أن يكلّف IE‏ كما كان الحال في تجربة الفياسوف الصري pS‏ 
حامد أبو زيد» «المطلق» رسمياً من زوجته بحکم صادر عن محكمة الدولة 
بدعوى أن کتاباته تجعله في منزلة جاحد أو مرت الذي كان قد انتقد صراحة 
مفهوم ولاية الفقيه (أي «وصاية الفقيه» حیث تتمفصل العلاقة بين الدين 
والسياسة في إيران). ES‏ الرقابة لا تفر کل شيء: و ففي أوروباء كما في 
الولايات المتحدة» حيث تستوطن» منذ الان وصاعدا انتليجنسيا اسلامية 
كبيرة» Ja‏ جداً الكتابات الانتقادية عن الإسلام» الامر الذي يتعارض مع 
إزدهار أدب تقريظي يقدم الإسلام Jas‏ لكل شرور Oa et‏ مما يلاحظ 
أيضاً أن الحكومات التي تُريد تظهي العلمانية في المجتمع» كما في تركياء لا 
is pgs 1‏ خاصة لإنماء فكر ديني حديث: لهذاء تعتمد على جهاز ديني 
bile‏ فقهياً (مثل ادارة الشؤون الدينيةء أو ديانة» التي تحتكر في تر كيا انتاج 
الفكر الديني الرسميّ). 

لكنّ هذه النّدرَةَ النسبية» وحتى السریّة للاعمال «الإصلاحية» ليست 
Lae‏ أمام مسارات العَضْرَنة. فهذه ليس لها SE‏ سجال فكري؛ فليس تغلغل 
هذا السجال في econ‏ هو الذي ج على غرار الانو ان العص رن أو 
العلمنة: ليس Lo‏ العَضْرنة» أبداء هم المستهلكين خطاب حولها. وتالیا 
015 التفكيرٌ الفلسفي انا لما يحدث» بصرف النظر عن دعوته لاحقا 
لاضفاء الشرعيّة على المكسب الجديد. عملياً أطروحتُنا هي أن العصرنة في 
العام eles‏ بالتحديد من خلال الاصولية الاسلامية» في نويّة ة تفرغها؛ آخر 
الطاف. من مقصدها الاول: إنشاء مجتمع اسلامي «بكامله». 


)2( لنشدّد بالطبم على أعمال مد رکون وصُحيب بنشیخ في فرنسا؛ لكنْ يكفي UI‏ نزور مكتبة إسلامية لكي نری أن 
هذه الكتب ليست على الصعيد الكمي هي ATV‏ انتشاراً» بل على العكس. 


۳۲ 


فاذا صودرٌ على OF‏ العلمانية الاوروبية هي نتاج تاريخ خاص بالسيحيق 
الموسومة بانقلاب الدين على نفسه الذين الذي يطرح نفسه عندئذ كما لو 
أنه في الأطراف - أي SIS‏ لم يعد مركز المجتمع ولا التاريخ ولا القانون ولا 
الاخلاق -) فيما يصعب تصوّر كيف يمكن للاسلام أن يكون منتجاً لمجال 
Ge‏ عملي لا شك في أن CSA‏ الفرنسي للعلمانية GEV‏ بين 
الأشكال التخريجيّة للدين» التي طبعت أوروبا الغربية منذ قرنین» ليس هو 
الانموذج الذي ينبغي ان نحابه به العالم الاسلامي او ان نقترحه عليه. فمن 
المؤكد أن مفهوم الدنيوية (العصرانیة: A(Sécuralisme™‏ اکثر تلاو ما: فالامر 
لا يتعلق cla‏ كما في العلمانية (laicité)‏ بايديولوجيا تنبني ضد الدین وفي 
مراف بل يتعلق بوراثة تركة شاغرة» بتفريغ» بمحو للظاهرة الدينيّة التي تفقد 
قيمتها المعياريّة» ولکنها لا ترفض ابداء بصفتها Pode‏ إن هذا الاغوذج 
للعصرنة هو ملائم» بنحو خاصء للبلدان البروتستانتيّة» وهو لا یضع بالضرورة 
على الحك لا الاحترام للدين ولا مكانة الرجعية الدينيّة» ولا حتى جهازهاء 
على مستوی الدولة وللژسسات: فالقانون یعترف بالكتيسة الانحليكانية 
وبالکنائس الآلمانية بوصفها جزءا لا یتجرا من النظام المؤسسيّ» وهذا ما نحده 
أيضاً في هولندا وفي البلدان السكندينافية. ليس التشبّع الديني للمجتمعات 
والمؤسسات عقَبة آمام العصرنة. 

اذا عن أية عصرنة Dio‏ نحن؟ 

صحيح Bo‏ الامکان أن as‏ كيف أنَّ تاريحٌ العام الاسلامي والفکر 
الاسلامي قد أنتجا دواماً العصرانيّة: فمن الضّلال القول إن الاسلام الكلاسيكي 
)0( هه آطروحة مارسیل sp‏ في : «Le Désenchantement du monde‏ باريس» غالیمار» ۰۱۹۸۰ 


(7) أو ages‏ عند عبد الله العلايلي؛ ملحظ العرّب. 
.M. Gauchet, la Religion dans la démocratie, Paris, Gallimard, 1998, p.15-16 (¥)‏ 


YY 


قد تحاهل مسألة العصرانية 9 SI‏ من الیسیر بنحو خاص تبيان أن اللعبة السياسية 
في البلدان الاسلامية لم تكن قط lace‏ مع النظرية السياسية الاسلامية: فعلی 
yl‏ صدر الحاكمون عن سلطة واقعية؛ وبنحو عمومي» اقتصرت الشريعة 

على GLI‏ الشخصي» » وجزئياً فقط على الحق الجزائي؛ ولم GE‏ لتحدیفا 
السلطانية في القرن التاسع عشر بأية مقاومة من طرف الاوساط الدينية (وهذا 
ا لکن حتی في هذه ULL‏ [حدوث المانعة] فان الامر 
ghey‏ بعصرانية واقعية» متخفيّة» تحت رحمة التنديد الذي قام به الاصولیّون 
من كل صنف» وكانت حجُتهم الاساسية هي» على الذوام» حجّة الرجوع 
إلى طهارة أنموذج أصلي» وتالیا العودة إلى تبخيس تاريخ وحتى مفهوم الحداثة 
ذاته. ان هذه العصرنة العملية... إما جرى تحاهلها من قبل التفکیر العقلي؛ 
واما جرى تنظيرها انطلاقاً من الفكر الديني» ولكنْ على مثال العَرّضيّ 
والعملي (مثال ذلك مفهوم المصلحة او الخير العام» او إدانة التمرّد حتى على 
سلطان جائر باسم رفض الفتنة او انقسام الامّة). 

JU,‏ ما يهمّنا هنا هو بالضبط المسار الحديث للعصرنة» الذي حدث 
Ue‏ وليس باستيراد نماذج خارجيّة. كيف Of‏ المجتمعات الإسلامية ا لمعاصرة» 
5 بالاحرى التيارات الفكرية وما يتنامى فيها من أشكال التديّنء .ما فيها 
الاشکال الاكثر أصوليّة, :: تنتج العصر انية غالا بجسدها (وبنضها) المقاوم؟ إن 
I a ec‏ 
الهوية في عالم مُتَعولم. وان القاربة للعلمانية لا نستفاد من نقد خارجيّ للعقلانية 
الدينيّة» بل على العكس قرأ من خلال التطوّر الداخلي للبعد الديني؛ الذي 
یژول إلى تفسيح محال للعصرانية نی هناك حيث BEY‏ الا قليلاً. 

OU 225‏ مظاهر شديدة التعارض تطبعٌ العام الاسلامي اليوم» تتوّجه على 


Olivier, Carré, L’Islam laique ou le retour ۵ la grande tradition, Paris, Armand Colin, 1993. (A) 


۲ 


نحو تناقضيّ نحو ظهور محال لعصرانية يُقولب بالمقابل الجال الدينيّ ويحدّد 
له مكانته: الإسلاموية السياسية (الثورة الایر انية» مثلاً)» الاصولية الراديكالية 
الجديدة (الطالبان الافغان)؛ وتوطید هوية السلمین الهاحرین» تحديداً عندما 
تحري على قاعدة دينية (ولیس على قاعدة إثنيّة). تش تشترك هذه الظاهر الثلانة 
في إسهامها في إبراز مشهد سياسي مستقل» إظهار بحال تعددّية دينيّة وفي 
تفريد (فردنة: (Individualisation‏ التدين» وتاليا في رفع القداسة عن المجال 
الاجتماعي. في هذا الفصل سنتناول بنحو خاص مسالة الاسلاموية السياسيّة 
آما الاصولية الجديدة وصياغة الدين في وضع إسلام أقليّ» فسوف تكونان 
موضوع الفصلين التاليين. 1 


ظهور جال سياسيّ مستقل: 


عالجنا في موضع آخر فشل الاموذج السياسي-الإيديولوجي 
للاسلامویة(). لک من البيّن OI‏ هذا الفشل ليس فكرياً فقط: فالحركات 
الاسلاموية لا تتلاشی» بل HSS‏ مع تطور مشهد سياسي» اسهمث هي 
نفسها في صنعه» اما في العارضة على الاغلب» وإما في السلطة؛ كما هو 
SU‏ في إيران. ثمة ذريعة تواجهنا دوماًء قوامُها القول Ot‏ من fall‏ 2 إعطاء 
هذه الحركات شَنْصّهاا'» وهذا ما كان Ape chant‏ القمع المدعوم من 
الغرب. لكمّنا نرى Si‏ الأشكال الثلاثة للتعبير السياسي التي عرفتها الإسلاموية 
تتلاقى عملياً لكي تكرّر تبعية الق الديني Guy‏ السياسي» نعني: انتصار 
By‏ اسلامية (ایران» وبدرجة أقل الشدوكان وأفغانسعان) الشا AS‏ الانتخابية 
0 ره ورا معن الاحلم تما زیم Wikio de Wisin paige Opes‏ وخ 


(Ve)‏ كلمة عربيق لا تحتاج إلى تعریب. شنصٌ یشنص, فهو مُشنص. را: أحمد رضاء رد العامي إلى الفصیح. ملحظ 
المعرّب. 


Yo 


في لعبة سياسية مکشوفة Cs‏ (تر كياء الاردن» الكويت» اليمن» باکستان؛ 
COL!‏ او العارضة في مواجهة قمع شدید نسبیّا (الجزائر» تونس» سورية؛ 
ولکن Lad‏ مصر وفلسطین). إن الحركات التي نذکرها هنا هي الح ركات 
«المتشدّدة»» أي القائلة ببناء دولة اسلامية انطلاقا من تعبئة شعبيّة عريضة (إذاء 
قبول مبداًالانتخابات وعدم اللجوء إلى السلاح الا لمواجهة القمع): الرّفاه/ 
الفضيلة الت ركية» حزبٌ الله اللبناني» الاخوان السلمون في كل البلدان» جبهة 
الانقاذ الاسلامية الجزائرية» النهضة التونسية الجماعة الإسلامية الباكستانية) 
حزب النهضة الإسلامية الطاجيكي» الخ. 

إن الاسهام الأول للاسلامويين هوء في المقام الاول أدلجة الشهد 
السياسي انطلاقا من مر جعية یتقاسمها الجميع تقريبا: الاسلام» المعاد تعريفه 
بحدود إيديولوجيا سياسية. هذه الادلجة تسمح بتخطي os galt‏ دولة/عصبية 
(جماعات تكافلية» عشائر» قبائل» مُتّحدات دينية» الخ.) الذي پعتبر سمة 
من السّمات الاجتماعية-السياسيّة لمجتمعات الشرق الاوسط. فالاسلامویّ 
إذْ تخر من وباء الانتماء الطائفيّ أو العشائري بالمعنى الواسع؛ وإذْ ترفش 
(بالكلام على الآقل) توسّط «الشبكة» ما تحت السياسية بين الفرد والدولة» 
UI‏ حير «الانتقال إلى السياسي» الذي كانت الأشكال القومية العلمانية 
المختلفة قد حاولتهُ بنجاح معتدل. لكنْ من الجليّ Hh‏ هذه الأدلجة تجري 
باسم رفض التنوع: انه هوام الجتمع التوحيدي» حيث يُجمّد التباین بين 
الطبقات والاعراق (الإثنيات)» وحتى بين الامم» باسم الانتماء المشترك إلى 
الامّة السلمة. أما الم الوحيدة التي تحتفظ بخصوصية فهي حيشذ المتحدات 
الدينية» لكنْ غير مسلمة (النصارى والیهود)(۱). 


(۱۱) من المفارقات أن إرادة الإجماع هذه بين المسلمين بحم منها GI‏ التعارض بين الشيعة والسنّة: فالدستور 
الإيراني لا يعترف بالسنيّة بصفتها هذه؛ بينما لليهود, للنصاری وللزرداشتيّين نوابهم. 


۳۹ 


والحال» SB‏ الفشل الأول يُصادّف هنا: فشل الاجماع. هناك فكرة 
أساسية لدی الحركات الاسلامويّة «المتشدّدة» قوامُها أن جمیم السلمین 
الصالحين یتوجب عليهم ان یعترفوا ذاتیا بالتعبیر السياسي المميّز للاسلام. 
مثاله di‏ الدستور الإيراني يعلن عن مصدرین للسيادةء الله بالطبع» ولكنٌّ 
الارادة الشعبية أيضاً: والحال» ماذا يجري عندما Spal‏ قسم من «الشعب 
المسلم»» بالاقتراع او بالتظاهرات» عن احتراسه بالنسبة إلى المؤسسات 
Pig ty‏ > كان شعارٌ الرّفاهالمتكّر هو Ol‏ على جميع السلمین 
الصالحين أن يقترعوا للحزب: والحال» كانت استحالة تخطي عتبة ال A‏ 
في الانتخابات نوعا من الفضيحة, ما دام أكثر من //٠٠١‏ من الأهالي كانت 
تعتبرٌ أيضاً Of‏ من البداهة الجمع بين الاقتراع الاسلامی والاقتراع الاسلاموي. 
الثال كاريكاتوري أكثر في الباكستان حيث إن الجماعة الاسلامية النافذة ل 
تتجاوز ابدا ال 0./ في الانتخابات التشريعية. وعليه» فان كل هذه الحركات» 
في الانتصار (إيران) كما في المعركة الانتخابية (تركيا) أو القمع (الجزائر)؛ 
تعيّن علیها أنْ ترى البيّنة : ليس هناك اقتراع مسلم أو اسلامی(۱) . بكلام دق 
ليس هناك ترجمة سياسية واحدة للعودة إلى الإسلام» الذي طبع فجاةً كل 
هذه المجتمعات منذ سبعينات القرن المنصرم. وكما سنری لاحقاء فان إعادة 
أسلمة تنتج of jal Vol‏ ولا تمس لعبة التغالب على السلطةء لعبة الاقتصادء 
لعبة فصل مختلف الجماعات التضامنة حول جهاز الدولة» وبالاخص, لعبة 
القضية الاجتماعية. 

عملياء ترتسم الح BIS‏ الإسلامويّة في جال سياسي سابق لها حتی وان 

رغبت في نحاوزه: محال الدولة -الامة. فضلاً عن ذلك» ؛ انها تسهم في تعزيز 


(VY)‏ الفشل نفسه في الهجرة: في فرنسا وبربطانیا العظمى» حيث یستطیع الهاجرون السلمون احصول بسهولة 
كبيرة على المواطنيّة حتی زمن قریب» لم ييرز أي اقتراع «مسلم». 


۳۷ 


هذه الدولة -الامة حين Ja‏ المشاركة السياسيّة لشرائح من السکان LB Y‏ 
نفسها فيها (کالستضانین في إيران» أي منبوذي التحديث» ولكن أيضاً فئات 
اجتماعية بالغة fall‏ ع)۳. إن Gul‏ الدولة-الامة هذا للاسلاموية» يفسّرلماذا 
بات IS‏ الحركات الاسلاموية الکبری «إسلامية-قومية» الیوم» فالانتقال إلى 
الاسلامو-قومية ينطوي» تناقضیّ* على ظهور استقلال للسياسي عن الديني» 
لا الأحزابٌ الإسلامويّة؛ التي صارت بالقوة أحزاباً en So‏ تسترجع المنطق 
السياسي للدولة؛ بدلا من فرض منطقها ما فوق لقومي على الدولة: على هذا 
النحو لم يستطع الرّفاه سوى ضمان يه المسلح ضد الاکراد (وتاليا AB‏ 
be jor‏ من ناخبيه الاکراد سنة ۹٩‏ ۱۹)؛ كما أن إيران انتهجت سياسة خارجية 
وطنية بحتة بعد ۱۹۸۹ (إذّْ دعمت» مثلاء الارمن المسيحيين ضد الأذريّين 
مع أنهم شيعة). والحال» OG‏ مشاركة الحركات الإسلاموية الناشطة في الحياة 
السياسية» Oly‏ تبليدها الذي عکثه إرتداء أشكال مبتذلة كفساد الحاكمين؛ قد 
أضعفا الفكرةً القائلة بوجود تعاقب ديني حقيقي في الشهد السياسي. 
التبليد St‏ الانتظامین (الراتوبين: (Ordres‏ هما مُتَمانعان تماماء حتى Oly‏ كان 
هذا الاكتشاف يجري» بنظر عدد من المناضلين» وسط إزالة الوهم والحرمان. 
Ot‏ هذا التمانع الواقعي بين الانتظامين» الديني والسياسي» هو الذي يفسّر 
لاذا يقوم من الآن فصاعداً جال دنيوي/عصري» حتى وخصوصا في الدّول 
الاسلامية SY‏ بنظر هذه لم تعذ هناك طوبى (يوتوبيا) ممكنة. فالعصرنة هي 
ایشا موت :U-topie) oul‏ لا مكان). 


سبق أن لاحظنا ديمومة SLE‏ عَضْري واقعي في الاسلام الكلاسيكي. 


۱۹۹ ٤ على هذا النحوء كان ارفا قد ربح عدداً معيناً من البلديات في مناطق ناطقة بالكردية» في انتخابات‎ OY) 
البلدية (دیار بکر)» خسرها بعد خمس سنوات» لصالح حادب» الحركة القومية الكردية العلمانية: هذا بالطبع‎ 
تشاطره إيديولوجيّته. كما‎ SI دلیل على أن جماعة ناخبة ناطقة بالكردية يمكنها الاقتراع لحزب إسلامي من دون‎ 
إنها علامة جماعة ناخبة‎ “MHP تركي هذه للرّق ال‎ hte أن الرّفاه خسر أرض روم لصالح حزب قومويّ‎ 
متقلبة بين إسلاموية وقوموية.‎ 


YA 


فما الفرق بالنسبة إلى الشهد الذي يبرز الیو انطلاقاً من بحربة الاسلاموية 
السیاسیة؟ انه فرق جوهري: ففي الاسلاموية الحاكمة» من OW‏ وصاعداً 
الانتظام السياسي هو الذي يحدد مكانة الديني. م يعد ا متعلقا بتسوية 
ضمنيّة» بل بارادة فائقة للسياسي حقا. هذا جلي في ایران: «الرشد. القائد 
الأعلى للثورة الإسلامية» هو حقاً رجل دين (إكليركي). لكنّه ليس الأرفع 
إطلاقاً في التراتب المرجعي الديني (الإكليركي). يعن ادو هو لش 
بالضرورة «اية الله العظمى»» أي عضوا ذ في المرجعيّة يّة الضيّقة على رأس الهرم 
ا ا ا ا 
الايراني (اغا زمانه) «واعيّ عصره»» اي بحشدا لوعي عصره السياسي» وهذا 
في ان اعتراف بتاريخيّة الاي غير القابلة ن « ولكنّه أيضاً اعتراف 
ga‏ الديني*. ان الطرق القانونية لتعيين الرشد هي sb‏ سياسية 
خالصة )31 یختاره «مجلس الخبراء»» الذي ینتخبه بدوره الجسم الايراني 
الناخب). کذلك. لین كان الدستور موكد علی رفعة الَريعة» فان البرلان 
هو الذي یصوّت على القوانین» وان مرجعية سياسية بحتة («بجلس صيانة 
النظام») هي التي تنظرء في اخر المطافء في السألة الشائكة لتطابق القوانین 
الصوّت عليها مع الشريعة. إن الحالة الايرانية مثاليّة» اموذحيق لان مفصل 
الديني والسياسي لصالح هذا الاخير» صريح في الدستور وكذلك في الممارسة 
ا 

صحیح أن الأنموذ ج الإير اني يُعتبر (Atypique) CLZY‏ من قبل الاسلامویین 
السنيون؛ لكن المار نه اة ليذه اسان الا ccs)‏ اة 
لاختیار القادة» مثلاً) 7 os‏ ا ترجيحٌ الانتظام السياسي والجال الوطني في 
آن. وبنحو خاص» ales‏ معظم هذه الاحزاب عن فحص «الاسلمة» الذي 


F. Kosrokhovar et O. Roy, Iran: Comment sortir d’une révolution religieuse, Op. Cit., Chap.2 (1 £) 
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كان من شروط الانتساب: بعدما تحوّل الرّفاه إلى الفضيلة سنة ۰۱۹۹۸ صار 
يتقبّل من OV‏ فصاعدا الکوادر النسائية غير المحجيّة. 

تعريفاًء يُظهر الانتقال إلى الاسلامو- قومية Ve‏ سياسياً للعلمانيق 
لاله يفترضل ارفا eae‏ بانتقلالية اللعبة السياسية (خصوصا نسالة 
التحالفات. الانتخابات» الدولة القانونية» وحتى مفهوم الدولة الاقلیمیت 
المحدّدة بحدود). Bf‏ تسييس الديني» إِذْ ينفي القدسيّة عن هذا الآخير: انا 
يبد ع VE‏ دنيوياء عضریا في عدة مجتمعات إسلامية معاصرة. 

لکن ينبغي أن نلاحظ أن استقلالية السياسي هذه» حتى قبل OI‏ تقيمّها 
Oe‏ الاسلامويين السياسيّة» كانت قَيْدَ التنفیذ» بطريقة ضمنية» في 
مصطلحات «الثورة الدينيّة» و «الدولة الإسلامية». فهذان الفهومان» 
الجديدان بالنسبة إلى التراث الإسلامي» بحددان Lagi yy pe‏ لا بتفکیر ديني 
جديد (عموما الإسلاميّون هم «أرثوذكسيّون» [صراطيّون] LUE‏ ولا syne‏ 
hal‏ ثورةً في الدّين» خلافاً للاصلاح البروتستانتي)» بل بضرورة ترجمة 
الاسلام إلى حدود» مصطلحات سياسية» في SLE‏ جدید انتجه إلى حد بعيد 
الاستعمارٌ واستیراد انموذج الدولة-الامّة. من المؤكد ان السياسي هو الذي 
يعون للديني مکانته ولیس العکس. فكل ثورة دينيّة تسجل انتصارٌ السياسي» 
كما تبین ذلك دراسة فالزر للحركات الطهرانية (البوریتا تية) في القن السادن 
عشر (الوحيدة التي يمكن بلا شك أن نقارنها بالثورة الإسلاميّة ميّة) التي رأى 
فیها الاحزاب الاي يديولوجية» الآولى» re‏ في الازمنة الحديثة» حتى عندما 
كان تفکیر هذه AS LI‏ متّجهاً نحو الغایات الاخبرة» ولیس صوب بناء 
OS ga‏ ۱ ۱ 


Michael Walger, The Revolution of the Saints, Harvard, 1965, traduit en français sous le titre La ( ©) 
Révolution des Saints, Paris, Berlin, 1988. 
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ينبغي بنحو خاص على كل الحركات الاسلاموية Fal‏ مسألة التحالفات 
السياسية. ف البدايةء رفض مفهوم التحالف باسم تفوّق الديني Y)‏ تزال 
هذه حال الطالبان الافغان)؛ As‏ كات الإسلاموية» في BH‏ مساقات- 
انتصار انتخابات أو قمع - تعین علیها أن تتدبّر بسرعة فائقة Hos‏ 
التحالفات» وتالیا مسألة ت تبعيّة السياسي بالنسبة إلى الديني. على التو ال 
تحالف اف مع الديمقراطيين الاشتراكيين سنة ۱۹۷4 ومع الوسط اليميني 
سنة ۱۹۹ وحين انضمّت جبهة الإنقاذ الاسلامية» سنة ۰ ۰۱۹۹ إلى المسار 
(San’ Egidio) ll‏ (وضع برنامج مشترك للقوى السياسية الجزائرية.. 
تحت إشراف جماعة... كاثوليكية إيطاليّة) تقبّلت تعدّدية المشهد السياسي؛ 
اخيراء في إيران جری انتخاب الرئيس محمد خاتمي وفقا لبرنامج يسعى إلى 
العمل بتعدّد الاحزاب. ان هذا الاعتناق للديمقراطية السياسية لا ينطو ي على 
اعتناق إيديولوجي: انه وض له زا هه حقيقيّة للسياسة) ا على مثال 
الكنيسة الكاثوليكية في بداية القرن» وم shel‏ وللدعقراطية في آن؛ 
لکتها اضطرّت إلى تقبّل التعددية والتعاقب من دون اضطرارهاء مع ذلك» 
إلى صياغة تیولوجیا جديدة (لاهونية» سيجري عملياً التنظيرٌ لها على هامش 
الکنیسة). {ole‏ چا جاء الفاتیکان الثاني» بعد تحالف الكنيسة والجمهورية. 
كذلكيمكننا أن نقارن ذلك مع الحركات الاشتراكيّة التي مارست «الديكقراطيّة 
البورجوازية» حتى قبل استدماجها في فكرها. 

إذاً لا يجري الم نحو الديمقراطيّة باستيراد أفكار ديقراطيّة» بل عمارسة 
للسياسة» جرى توسيعها ونشرها بواسطة الح CAS‏ الإسلاموية ذاتها. فهذه 
كانت وظيفتها التاريخية كسر العلاقة التراشقية» التبارزيّة» بين دولة استبدادية 
وبي أهل ي/مدني منتظم حول لعبة الجماعات التكافلية» التضامنية؛ وهي 
ce‏ ترقق كل بحال سياسي Sei‏ باستثناء تر كيّا حيث نحح تلقيحٌ العلمانيق OU‏ 


ry 


الدول «العلمانية» هي في الحقيقة الاقل انفتاحا على لعبة تراط ةسيب حقيقيّة 
عدیدا SY‏ امتح «الأهلي» لا علك ركيزة ايديولوجية للتناظم أو Hen‏ 
الذاتي: عونا ماعدا تركياء هناك في مواجهة الدولة «العلمانية» ant‏ 
مر کب بطريقة يقة تقليدية. ان هذا الثنوي الدولة الحديثة/المجتمع التقليدي» 
ليس فقط إرثاً من التاريخ» لا لعنة من الانثروبولوجیا السياسية للمجتمعات 
الغابرة. إن الدولة الحديثة عکنها الاسهام» بوعي علمي نسبيّاء في إعادة نی 
‘ee (Retradionalisation)‏ كان ظهو رُها [الدولة الحديثة] قد وضعّه على 
الحك. Sl‏ اسیا الوسطی السوفياتية ة هي خير مثال على إعادة تتریث بجتمع 
متفکك البنیان۱۳» من جانب دولة حدينة ومعادية جدا للدين. كما أن 
افتجاءات عراق صذام حسين» بعد حرب الخليج؛ تبون كيف ol‏ الدیکتاتور» 
لدم غالبا كرسول للدولت- لام یحرك وتالیا Baal im‏ (الحرسن 
الرئاسي وقف على ثلاث قبائل سنيّة کبری» الذليم» نان 

نرى إذاً oI LIU‏ الإسلاموية» وهي غير علمانية ولا bi ico‏ 
نُسهم في إقامة الظروف الضرورية لظهور علمانية ودمقراطية» أي ظهور 
JE‏ سياسي مستقل یکون فيه اللاعبون آفراداً مواطنین في القام الاول 
وليس الجماعات التضامنة. فقد اضطلعت ALY)‏ بدور في إزالة الشرعيّة عن 
العصبيّات وفي الدولة الاستبدادية» أي et‏ الملعون في المحور الترشيدي 
لدول الشرق الاوسط العاصر. لاشك ALI Si‏ استهلال ضروري للانتقال 
إلى الدعقراطية» حتى وان تجحذّرت بادئ الآمر في کت للایدیولوجیا. NEG‏ 
الحَصرّنة وإشكالية الدولة مترابطتان: ذاك SY‏ هناك دولة» هنالك ظهورٌ لمجال 
عَضْري/دنيوي. والانتقال من السياسي إلى الدينيّ يجلبُ حقاً العَضْرّنة. 

الفارقة هي أن هذا التباعد بين الانتظامين» يرفضه بين آخرین... السياسي 


.O. Roy, La Nouvelle Asie centrale ou ول‎ fabrication des nations, Paris, Le Seuil, 1997 (\ 50 
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الذي یحرص على الامساك بضبط الديني والشّرعية التي عنحها الديني 
Cotten‏ حتی في البلدان «العلمانیة» USS‏ وتونس. يتم هذا اولا بتاسیس 
إسلام رسميّ في خدمة الدولة (الدیانث في تركيا)» ثم عقدار کبیر نسبیّا من 
اسلمة GLI‏ الشخصی مغلا حرم زواج مسلمة وغير OP phe‏ إن الدّول 
التي تصار ع الإسلامويّة» غير مستعدّة لفصل حقيقي بين الكنيسة والدّولة) 
طالا GLE OI‏ إكليروس مترکب في العالم الإسلامي السنّي؛ یجعل عمل 
العصرنة أكثر صعوبة» VAY‏ يوجد خصم مؤسسي في مواجهة إرادة الدولة 
الضابطة. 

هذا لا يعني OI‏ الحركات الإسلاموية قد نححت» من طريق الأدلجة» في 
التخطي الكامل للبنى التقليدية» حتى تقيم مشهداً سياسياً حقا. فهي أيضاً 
مکنث من استكشاف منطق الشروخ الإثنية أو القبلية (أفغانستان» اليمن» 
وحتى سورية وطاجيكستان). لكنّها تشارك (LUE‏ في إيران والسّودان 
US Sy‏ في مشهد سياسي حديث (حيث تجلی العلاقة مع التمدين بكل 
وضوح). آما الحركات الاصولية الجديدة» التي استأنفت حمل شعلة الجهاد 
العالمي» الشامل» في العقد التاسع من القرن العشرین» فهي» واک بک م 
الإسلامويين» تعبير عن عصبيّات تحثم مباشرة على المشهد العالي» متجاوزة 
المرجعية الدولتيّة. فكما سنرى» تشارك الاصولية الجديدة في مسار التفريد 
والمثاقفة» ولكنها لا تشارك في بناء مشهد وطني حول الدولة» وتالياً تبقى 
غريبة عن منطق التنشئة الدیکقر اطية «(Démocratisation)‏ حتى وان اضطلعت 
بدور في العصرنة. 
OY)‏ باستشاء تركيا حيثُ لا مزال في الدولةالتركية تشريع متيزي sae‏ (فكل إصلاح أو ترم لكنيسة 


يجب ان يجري بترخيص من مجلس الوزراء» ویحظر بناء ء كنائس جديدة» كما هو الحال في مصرء وفي أفغانستان 
طالبان). 


۳ 


الإسلامويةء للاسهام في إنشاء مشهد سياسي abi.‏ فقد اضطلعت القومية 
العر cay‏ الشیوعية» البعئيّة هي ایشا بدور ما» حتی وان كانت هي (eal‏ 
مره سس من hie‏ عصبوي. لکن هذه الایدیولوجیّات الاکثر 
خد كان lg‏ على نحو كبر تأثیر ‘i‏ في الفردنة أو التفرید» فکانت 
lise‏ موا ية لتأثير الممهورء للتماهي مع جماعات أوسع ومع الزّعيم (القائد: 
Su «(Leader‏ من الاسهام في فتح الشهد السياسي. بالطبع» ظاهرة الزعیم 
قويّة عند الاسلامویین (أربكان» خميني)؛ لكن - وهذه نقطتنا التالية - تسیر 
اللاعبين وفردنة علاقتهم بالامان. إن الحركات الإسلاموية» على غرار تحولها 
الراهن مع الا صولية احدیدق هي اذل وبكل مضض منهاء أدوات مثاقفة) ۲ 
بالاحری اعادة ت ركيب تقافي. 

ان العطوّر القوموي ail‏ الدعقراطي-الاشتراكي للإسلاموية؛ لایضع حذا 
ا ow‏ هذه الاخيرة تنطبع بطبيعة re‏ فالراديكاليّة الاسلامية 
الحالية تقيم في الهوامش الل هناك ت لا جد -أمة يمكنٌ التماهي 
بها ae‏ أي الحاربین cat‏ في كل حركات الجهاد» والذين حملوا 
أسلحتهم ال ول في آفغانستان» في ثمانينات القرن الاضي). كما أنها عامل محو 
ثقافي ((Déculturation)‏ تجاهد ضد الاسلام التقليدي بكل أطيافه» وكذلك 
ضد العولمة» مؤكدة ذاتها في ما يتعدّى الام» الدول والثقافات الخاصّة. لکنها 
لا تتخلی عن خطاب متفوّق» مهیمن يغدو في OLE‏ السو الاحتماعي؛ 
Gls‏ إلغائياً وانتحاریا. هذه هي مارستة التکفیر :(Excommunication)‏ 
فالقول بامتلاك فريد للحقيقة ن يترجم باستبعاد الآخر» أي بطرده من الایلاف 
الااسلامي. في الصمیم» هنا یکمن التباين بين محر کات الاسلاموية الكبرى وبين 


re 


ورثتها الرادیکالیین (الجماعة الاسلامية السلحة 61۸ الجماعة الاسلامیة): 
انطلاقاً من تساوّل واحد (لاذا لا يصوّت «السلمون» كلهم معناء أو لاذا لا 
يتمرّدون جمیعهم عندما یکون الحقل السياسي مُغلقا؟) تأتي الأجوبة متباينة: 
القبول بتنوّع الحقل الاجتماعي غير القابل للخفض» أو نفیه بالوت» موت 
الاخرين اولا» وموت الذات ثانيا. بعد استنفاد نظرية الوامرة والاغتراب 
عن الذات (الذي GY‏ 3 إلا ب «الاستیعاء» «(Conscientisation”)‏ 
في صورة إرشاد جهادي» أو دعوة)» لا مناض من التسلیم بتنوع الجتمع 
الاهلي غير القابل للخفض» أو الانکباب على اللعان» على شطب مجتمع لم 
pou‏ الاسلام (هذا واضح حدا مع asl tl‏ الاسلامية المسلحة: مذنب هو 
كل جزائري لا یلتحق بالحماعة الاسلامية المسلحة؛ وتالياً لیس هناك ضحایا 


استقلاليّة حقل ديني مُتماد: 


ان تحدید الأسلمة» أو بالاحری أكبر إمكانية لرؤية التعبیر الديني في كل 
اشكاله وصوره (مساجد/جوامع» حجاب. الخ) التي نلحظها في العام 
الاسلامي منذ سبعینات القرن العشرین» لم تستفد منها الح AS‏ الاسلاموية 
إلا استفادة انيّة في نهاية الطاف. فکلما تبلدت هذه الحركاتٌ فقدت الجانب 
التلقيني والاخواني الذي كان قائماء مثلاء لدى الإخوان المسلمين الاوائل. 
وعلى الفور» أخذت الاخویّات «الحقيقية» التقليدية أو الحديثة (مثل أخويات 
فت الله التركية) تصطفي المريدينَ من جديد. فحين صارت الأحزابٌ 
)1۸( لفظ فرنسي مُفتّحرء غير وارد في العاحم الفرنسية. مع ذلك تعاملنا معه كما هو مستفيدين من ترائنا العلمي» 


و خاصة من معاجمه الاصطلاحية مثل الكليّات» لابي البقاء الكفوي» الذي عیز في الوعي» الإيعاء (او التوعية) 
من الاستیعای المعادل بنظر نا لمصطلح .(Prise de conscience)‏ ملحظ المعرّب. 


Yo 


الاسلاموية انح ابا اة کالاحزاب الاخری» : ee‏ من تلبية «الطلب 
الديني» A‏ الذي يترطف في المارسات وا رکات التي ترغب في آن 
تكون دينيّة خالصة. إننا حقاً في مرحلة ما بعد الإسلاموية» أي في مرحلة 
معاودة توطيد الديني خارج المشروع السياسي'. هذا لا يعني ان CAN‏ 
هذا ليس له تأثیرات سياسية: في تر كيا اعتادت DY yeh‏ فتح الله على مفاوضة 
اقتراعهم» تبادل أصواتهم مع الأحزاب المتشدّدة الکبری؛ ولكنٌّ ذلك يجري 
خارج مشروع IF‏ الاسلمة بالسياسة. 

والحال» فان «الطلب الديني» يُوظف في الحركات الإسلاموية الکبری» 
قل مما يشر في كثرة من التعابير ذات الجامع المشترك we‏ لخي 
(بحيث يستطيع الجميع أن ينطقوا عا هو الاسلام) الامر الذي يُفضي إلى 
تعددية واقعية للتعبیر الديني تحول في آن دون إغلاق الحقل الديني وانتقاله 
إلى السياسي. 

في المقام الاول استقلاليّة الحقل الديني هي حصيلة فوضویته و 
المتصاعدة لمنطوق الديني. ذاك أن فیّض حدید الاسلمة يعني ولا فيض 
الناطقين به في كل spall‏ : مدراء مدارس خاصة دعاق AES US‏ دعويّة 
أو كاسيتات» مؤسسو حركات شتی (اخویّات» جمعیّات)» مؤسسات 
خيرية... هکذا لدینا جملة منظومات فرعية aes)‏ حامع» الخ.) غالباً ما 
تکون متواصلة مع منظومات فرعية أخرى (نقابية» عشائرية» تعاونية» في 
الأحياء الخ.). وبدلاً من ابتكار جديد للحياة الدينية» يتعلّق A‏ بتكيف 
مع واقع أشد تعقیداً (هجرة» تمدين» عولة) مع ما بات يفترض ذلك من إعادة 
(A)‏ أنظر أوليفييه روا (تحت إشراف) باتريك هايني: 


“Le post-islamisme” Revue des Mondes musulmans et de la Méditerranée, No. 85/86. Aix-en-Provence, 
Edisud, 1999. 
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صياغة Ss)‏ بألفاظ مُستعارة من السّجلات السائدة في الاقتصاد في العلم 
او في الثقافة) ومن تسویات وتعدیلات... 

إن هذه اخصخصة وهذه الرونة للديني هما عنصر اساسي لاقامة محال 
عفري دوي خديدا لانهما تقاومان الشمولية GEIS)‏ والتسییس 
لصالح حركة نافذة واحدة. اذل يبقى هذا الازدهار دون مستوى «الانتقال 
إلى السياسة». لا باقواله الفقهية (إذ es‏ معظم اللاعبین بعدم وجود فصل 
بين الدين والسيامة في الاسلاع)» بل بطبيعته ذاتها التي تصدر عن الفردية) 
الفرادة» والحلي . إن شكال این هذه وما تنطوي عليه من شبکات» تستقل 
ذاتياً بالنسبة الى Jlé‏ الدولة E‏ سواء بفردنة المارسة الدینیت |( eet‏ 
المجال القومي (القترن WILE‏ مع الإقليمية» كما سنری)» وسواء أتعلق الامر 
بالاصولية أم بالاخویات الجديدة, المتكيّفة مع الهجرة وفقدان الجذور. 

ان المؤسسات الدينية التقليدية في أزمة: oak‏ المنظومة المدرسية» تکاثر 
آماکن التأهیل الديني. وما زاد في تکاثر وتفتیت الآماكن التي يصدرٌ عنها 
خطاب معياري» سويء الاطلاع على نصوص لا تصدر إعلاميا عن هيئة 
علماء» وسریان نصوص في صُوّر واشکال حديثة (فیدیو کاسیت» کراریس 
دَعَويّة» مواقع انترنت)» وتطور شبکات خاصة عن الدرسة ومن العاهد 
الدينيّة. فاي شخص که القاء خطاب عما هو الاسلام» وعلك بنحو خاص 
الوسائل لبث خطابه. إن هذا الامتلاك الفردي الجديد للاعلام عا هو منطوق 
الاسلام» يعمل في کل BUI‏ الافکار: مثقفون إسلامويّون» ملالي أصوليون 
جدد» یعلنون ذاتهم بذاتهم ومفکرون إصلاحيّون. 

ليست peers‏ موضوعة Beh‏ الاسلام وتنوعه: فهذه التعددية كانت 
دائمة الوجود. لک ما هو جديد» هو أن التعذد يحدث في إطار عام مُتَعوم» 
حيث المرجعيّاتُ التي تستطيع قول الحق وتأكيد أرثوذكسية وتأطير وتعيير 
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هذا التنوع في الاسلام» هي مراجع هامشية بدءاً من الدول الاکثر أصوليّة 
(طالبان الملكة العربية السعو دیة). فالعیار » العف لا عکنه الافصاح 
عن ald‏ الا اذا استرجعه الافر اد. . من هنا الجلی المدهش اللاصولية امحديدة 
العاصرة: فهي إعلاميّة ومتفردنق 5 کل أحدٍ hi aS‏ عا هو الاسلام 
GH‏ ومن واجبه النطق به... الفصل التالي سیحلل, بنحو أوضح» الرابط بين 
الاصولية امحديدة الفردانية والجماعة التكافلية. 

تعمل فردنةٌ النطوق الديني واعادة الاستملاك الفردي للعقيدة 
COLD)‏ وحتی توسع | إشكالية العقيدة (الامر الذي یفترض CY!‏ على 
البعد الدّاخلي)؛ في سیاقات بالغة الاختلاف (أوساط اصولية جديدة» مثل 
السلمین الأوروبيّين). هذه السیاقات تتطابق تماماً مع ظهور لاعبين جدد 
لیسوا في حاجة إلى «دولة اسلامیة» لتحقیق صعودهم الاجتماعي. فالنجاح 
الاستثنائي لصطلح «الجتمع المدني» في الاوساط الإسلامويّة (سیفیل توبلوم 
في التركية؛ جامعي مدني في الفارسيّة)» ومهما كان طتاناء اما يشير تماما إلى 
هذه السافة الجديدة بالنسبة إلى الشروع sa‏ لتي (الدولاني). بالطبع» لا يزال 
موضوع الآمة EN‏ قوياً: فهو أفق لايحكنُ اوزه؛ لك يما أن هذه الامة 
غير مُعطاة أبدأًء وأنها قيد البناء على ethyl‏ بحيثٌ لا يعود ثمّة Oly‏ لهاء فان 
هذه اه نظل طویی إرادية» مشرو ع cal il‏ وليست حقيقة اجتماعية. لان 
بای بع هرر ارت oN‏ ااركيرة السياسية التي مک لهذه 
الامة SI‏ تبنی عليهاء أو تحدد بناء ذاتهاء اذا اعتبرنا آنها وحدت حقاً في عَضْر 
النبي. 

پات استقلالية الديني هذه جرد نتاج ay‏ الاشکال الجديدة للتعبیر 
الديني» فهي مس Lal‏ بعض الاوساط التقليدية» السلفيّة. ففي مواجهة 
إرادة الهيمنة السياسية للاسلامویین (الذین نعرف انهم - باستثناء إيران - 
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يجندون مُريديهم من من أوساط المثقفين أكثر مما یجتّدونهم من أوساط العلماء 
الدينيّين)» سعى عدد من العلماء التقلیدیین المحافظين إلى صون استقلاليتهم 
الاجتماعية-المهنية؛ إذا جاز القول» حين أعلنوا بالضبط أنهم يفصلون الديني 
عن السياسي. حينئذ تفاوضوا مع الدولة القائمة» التي لا ینقضون شرعيّتهاء 
حول مكانتهم المؤسسيّة والمجال الذي سيمارسون فيه رقابتهم الاجتماعية» 
حاصرين على هذا النحو المشروع الاسلامي في الاداب الاخلاقية والشرع» 
لكنهم تركوا استقلاليته» للسياسي الذي سيستخدمهم کادوات. . وعلى نحو 
راديكالي Lad ssi‏ رو اخروت من السياسة. نشهد اليوم 
عددا ما من رجال الدين الایرانیین ينتقدون التسييس الفرط للاسلام؛ OY‏ 
ازمة الثورة الاسلامية تؤدي إلى فقد Ges‏ للثقة» ليس بالاسلام» بل بالدين 
الرسمی(. فما هو على الحك. إنما هو مفهوم ولاية الفقيه» الذي ینظم 
تواصل الديني والسياسي. والحال» جرى على الذوام انتقاد هذا للفهرم من 
طرّف علماء سلفيّن» حتى عندما كانوا من bail‏ الثورة الإسلامية» OY‏ هذا 
المفهوم» كما رأيناء يَسْتَلحق ell‏ بالسياسة. لكنْ» حينَ مرّت حظة الذروة 
للثورة الاسلامية؛ تلاشى الثال الديني في التسيير اليومي لمجتمع إسلامي لا 

يشبه ما كان jl‏ أحلام (العدالة الاجتماعية» التزاهة» الاقتصاد الإسلامي»› 
الخ.). cla‏ ال اخارية أصيلة لان السياسي ليس هو الذي يحاول 
تکوین استقلالیته» نابذا الدّينَ إلى الاطراف» بل هذه بالذات هي التي تحاول 
طردٌ السياسي» وهي بذلك تسلم )13 بانتماء هذا الاخبر إلى She‏ وإلى قوانین 
خاصة". إذأ» لدینا هنا شکل من أشكال الفصل بين الديني والسياسي» لا 
بحركة خاصّة بالسياسي» بل على العكس» بحركة من الديني. فرؤاد الحركة 


-F. Khosrokhavar et O. Roy, Iran: Comment sortir d’une révolution religieuse, Op. Cit (Y +)‏ 
)۲۱( في إيران» أنظرْ فكر سوروش, » کادیشار الجتهد الشبستري (كلام-ي نوی في إيران أو الفقه الجديد - ple‏ کلام حدید). 
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هذه هم یضاً مفکرون اصلاحیّون (سوروش, GUIS‏ سواءانتموا إلى 
الیسار الاسلامي (مثل اية الله منتظري) ام انتموا حتی إلى أوساط أكثر سلفيّة 
(الاذري القَمّي). بالطبع» هذا الخروج من السياسة يمكن الافصاح عنه بألفاظ 
ليبرالية ومحافظة على حد سواء حين Shi‏ في هذه الحالة الآخيرة SL‏ يتحدّد 
الجتمع «المدني» اا jules.‏ إسلامية» في مواجهة سياسي «اتباعي» لا 
يرفضه الجتمع ولکثه لا يقبله أيضاً . لکن في الحالتين» الديني هو الذي يؤمّل 
الفصل بين الانتظامين. 

إلا آن رجال الدين هؤلاء الذين يقولون بترابط الديني والسياسي» ينبغي 
عليهم lie‏ تحت طائلة إنكا ر ذاتهم بذاتهم, آن يعاودوا حدید مكانة الاسلام 
ودوره) و إيجابيا؛ فيما الإسلام لايمكنه الاعتماد على مشروع 
دولتيٰ الا خوفاً على ضیاعه؛ وهذا على قدر oak‏ الاسلام في البلدان الغربیق 
يفضي ایضا إلى إعادة صياغة ماهيّة الإسلام» في مرآة إشكالية العلاقات بين 
السياسي والديني في بلدان الاستقبال. فالجتمعاث الغربية لم تعذ مسيحية: 
وإن المطالبة بالاعتراف بالإسلام» على غرار الادیان الاخری» تعني بالتحديد 
الموافقة على عَصرّنة الجال العام. والحال» فان النطق الذي يسود في طلب 
اعتراف بالهوية الدينيّة» هو ما منطق الفردنة (مسلمٌ هو الذي يقول إنه كذلك) 
واما ره متحد (Communautarisme) oy) Su‏ على قواعد إثنيّة و اقعیا 
كما هو الحال في بريطانيا العظمى أو في الولايات التحدة۳۱. تنطوي العولة 
على صياغة حديدة للهوية الدينية» حدثت» مره اخری» من دون ضرورة 
حدوث صياغة لاهوتية (فقهية)» بل باستعمال موضوعة قادمة من الخارج 
DE )۲۲(‏ قريش: لإبلاف: : Pour la communautarisation‏ خلافاً لترجمة ر. بلاشير (في مدخل إلى القرآن» 

في نص القرآز آن» حيث يستعمل (Communalisation‏ ملحظ المعرّب. 


(۲۳) في بریطانیا العظمى» لا يعترف قانون العلاقات «بين الاعراق» إلاً باحماعات الإثنيّة, he‏ لكي يستطيع 
السلمون طلب العدالق علیهم أن يطليوا UN‏ ویکل تناقض» الاعتراف بهم کجماعة (إثنيّة). 
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(التعدّد الثقافي والإثنيّة). والاسلام مطروح ک «ثقافة» OY‏ وعلی نحو ماء 
هذه هي الخانة الوحيدة الشاغرة ف في dle‏ غربي متعصرن. 

إذاء أ الوصلٌ بين الدين والسياسة» كما سنری قریبا؛ یتحدد بحدود ثقافية 
وفقاً لاشكاليّة قريبة Lo‏ اشكالية هونتینجتون («صدام الحضارات»)» الذي 
صار من الان فصاعداً الحاو ر/الخاصم لكثير من الاوساط الاسلاموی ee‏ 
عازج الف اسه الس ای هن از رتمک » على اعلان العام ۲۰۰۰ 
عاماً ل «حوار الحضارات». لكنْ BL‏ يبقى حينئذ من الدّعوة العالیق 
الشاملة» لدین أحيل عملياً إلى ثقافة!؟©؟ بكلمة: إِنَّ هذا الاسلام الذي ينعتق 
من لاه ليس ورا بالضرورة» ولا حتى غير سياسي: انه يطلب من 
الدولة الاعتراف به. ویلح على تطبيق أشكال من أسلمة المجتمع؛ لكنه يقبل 
بالذات الاستلحاق بالانتظام السياسي . هنا أيضاً حصيفة هي المقارنة بالكنيسة 
الكاثوليكية في التصف الأول من القرن العشرین 

ان الكفاح لأجل العلمانية» في الاسلام كما في أوروباء ليس كفاحاً ضد 
الدین. فمحاولة اقامة جماعة دينية في «ایلاف» لا تعمل الا في بنية فئوية» 
مذهبية. كما Sf‏ الفكرة القائلة SL‏ المدوّنة الفقهية (الكلامية) تحدد بالضرورة 
i‏ سياسيّة» ل ترك أبداً صدى las‏ التاريخ. . ذاك SI‏ کل صياغة للتديّن 
في سياق معین» وفي أية صُورة ریت زمره أصولية أو ليبرالية)» تستعمل 
في الاساس تقنیّات الشرعنة نفسها: فهي هل Galen‏ الاجزاء (في ال 
الایات القرانية والاحادیث) Je 3 a‏ وتعقلن استعدادات وماق بان 
آشد ite‏ وک iad‏ بعناصر اخری (علم اجتماع تاريخ» التماري في 


)۲٤(‏ حول الشريعة ك «معيار» فوق القاعدة أنظز: 
.م ,1996 ,34 Beaudoin Dupret, “Répertoires jusridiques et affirmation identitaire”, Droit et Société, no.‏ 
.591-611 


=) 


مرایا الإيديولوجيّات والثقافات الهیمنة). صحیح أن هذه «أجوبة» ولكتّها 
تاني لاحقا. 

وعندها سنفهم أن الكثير من السجالات حول الاندماج أو التعددية 
الثقافية» قد حری clang ss‏ جرّاء طرحها بالفاظ وحدود مرّدة بالمقارنة 
مع نوع من من التخیل ag tl‏ مُتخيّل إسلام بمكنه أن يكون في آن bas‏ ذا 
معاییر معلنق و حتمعا («الشرق الاوسط») Mode‏ بصفته مشاركاً فير مقاربة 
ثروبولوجية AOE‏ من الطریف SI‏ تقلد إستراتيجيّة الاشتباه» تقليداً حرفياً 
ماما لاعبي تحديد الاسلمةء من دون أن تری نهم ینخدعون على قدر ما 
ينخد ع الطاعنونٌ فیها. 
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الفصل القفاني 
الا صولية الإسلاميّة الجديدة او متخيّل الامة 


الاصولية الاسلاميّة الجديدة أو Mead fasta‏ 


في العالم الاسلامي تصادف اليومٌ ظاهرتین سیاسیتین خاصتین: من جهة» 
345 العصبيّات (اللفظ الذي يدل على حماعات متضامنة قائمة على العلاقات 
ena‏ وغائیتها هي ذاتها والازدهار في dle‏ متغيّر)؛ ومن جهة ثانية» 
الوزن العاطفي للاستناد إلى التحد اللازمني لمجمل المؤمنين» aa‏ ين AS‏ 
والآمّة هناك حد ثالث: الدولت التي يتواصل حولها سجال» يدور حول تكوّنها 
وتجذرها (هل الدولة مُستوردة» عليّة» الخ.؟). لكنّ الولاء لها يبدو عرَضیّا؛ 
فالدولة المتحوّلة ادا تنتسب إلى إستراتيجية لتحريك عصبية وترقيتها (او للدفاع 
عنها)» أو لانحاز قيام مُتّحد سياسي من شأنه أن یتخطاها؛ ونادرا ما تعتبر الدولة 
عثابة المرجعيّة لتحقيق امّة. 
لا مناص من اللاحظة OI‏ مارسة ادامة العصبیّات وان امخیارات Bo‏ علی 


NAA «ازءحو۳» حول «صدمة الثقافات في زمن العوللة»» نيسان (أبريل)‎ Ue في‎ 54h هذا اللص‎ )١( 

shal (۲)‏ بين مراجع أخرى: 
Bertrand Badie, les Deux Etats, Paris, Fayard, 1986; et PEtat importé, Paris, Fayard, 1992; Ghas-‏ - 
san Salamé, Démocraties sans démocrates, Paris, Fayard, 1994,‏ 
انظر ايضا المقابلة مع: 
Jean-Frangois Bayart, “Du culturalisme comme idéologie”, Esprit, avril 1996, et Illusion iden-‏ - 
titaire, Paris, Fayard, 1996.‏ 


$o 


اختلاف أشكالهاء هي على تفاوت بالنسبة إلى ایدیولوجیا الدولة القومية (الوطنية)» 
الوضوعة أكثر فأكثر بين هلالین. موضوعة مرتین: إما بسبب انکماش على العصبيّة, 
على الستوی ما تحت الوطني» وإما بسیب الإغواء الإيلافي والشمولي العالمي للآمة؛ 
على المستوى ما فوق القومي: هذا يدعونا إلى أخذ العلم بفشل Le‏ لكنّ هذا 
الفشل لا يعني» مع ذلك ان اللاعبین الاسلامیین قد عادوا ال الكواليس. فلا 
ترال هنا a Lago‏ اللاعبين» الأسباب البنيويّة لظهورهم» الفعات الاجتماعية 
احدیدت النطابات» المتخيّل السياسي... والحال» كيف 248 هذه الات العمل 
السياسي؟ ما هي وظيفة خطاب (إيلافيَ»؛ «مُتّحدي)؟ تن كانت العصبيّة لا تحمل 
خطاباً حول ذاتهاء وتتطابق قبل كل شيء مع مارسة شبكيّة» تسلسليق, فان كل أمّة 
ave:‏ خطاباً مكوّناً لأساسها. هذا الوجه المخيالي للامة ليس جديداً»؛ ESS‏ ما 
Lg‏ هنا هو ما ينطوي عليه بالنسبة إلى اللاعبين» طالا أن الامر یتعلق ب «متحدات» 
[طوائف] لا تتخذ الدولة كأفق لتحقّقها. وعليه» هذه هي السّمة المميّزة للاصولية 
الجديدة. 

3 هنا التشديد على صياغة خُطب الهویّات» ولا سيما ما يشكل IL‏ 

قيّة للاصولية الجديدة: تا اکترائها بالدولة» في الجال الفاقد الاقليمية 

ae‏ الإسلام» الذي يمكنه أنْ يصير الرکز. إن هذا الإقلاع عن الدولة لا 
يجري برجعة إلى السلفيّة» حتی العاد ابتداعها؛ بل يجري بتكيّف واقعي /عملي مع 
مافوق القومية العاصرةء مع أمية شبكات تداول ISIN‏ البشر» الأموال والسلع» 
لا من حيث الضمون» بل في تحويل كل مضمون تنطوي عليه هذه التحويلة 
الكوسموبوليتية LSI .(Cosmopolitisation)‏ لا نذكر القرية الكروية بقدر ما نذكر 
Olivier Roy, L’Echec de Pislam politique, ET‏ 
)٤(‏ تحيل هنا إلى الكتابين الاساسیین: 


- Benedict Anderson, Imagined communities, Verso, 1992. 
- Hobsbawm et Ranger, The Invention pf Tradition, Cambridge University Press, 1983. 


)©( هذه الموضوعة عن لا مركزة الدولة لصالح شبکات «مُرّعزعة» حری تطویرها في بحث ja‏ بدون اهتمام كبير: 
Jean-Maries Guéhenno, La Fin de la démocratie, Paris, Flamamarion, 1993.‏ - 


كع 


تکویر © (Planétarisation)‏ القریة أو تكرّرها. 

لكي نُحسنّ فهم اصالة الظاهرة الاصولية الجديدة وانسحابها تجاه دولة لا تعنيهاء 
تظل القارنة المزدوجة» بالاسلاموية - المنكبّة من جانبها على الدولة - وبالأصوليّة 
المرتكزة على احترام ثقافة وقانون حقوقي (الشريعة)» كاشفة جداء لفهم العلاقات 
الجديدة بين العصبية (ما تحت الدولة) والامة (ما فوق الدولة) و الدولة. 


حوافز الاسلاموية وال صولیة: الامة الغربية والامة الاسلامية: 


الدولة - البلد كنقطة استناد للاسلاموية: 


بينا في «فشل الاسلام السياسي» كيف كان الاطار القومي یفرض نفسّه على 
الحركات الاسلاموية. والواقع ان الاسلامویین الذين یدینون الامة» یعتمدون مع 
ذلك على الدولة: فهُمْ إن نقضوا مفهوم الدولة القومية؛ فلان هدفهم الاول هو انشاء 
دولة اسلامية. في هذا السياق» تکون الدولة «یجرّدة»».ععنی أنَّ لیس لها مضمون 
و و وای ی پیات ان وت سا رت 
المرور عبر اقامة دولة «اخری». فبالنسبة إلى الاسلاموي» الدولة هي نقطة الاستناد 
للعالي/للکلی؛ إذ هي المر جعية الوحيدة القادرة على أن تُقيم في الجتمع «التوحید» 
الالهي الذي يسمح بتجاوز الفاضلات و التباینات ALD‏ الإثنية والقومية/الوطنية. 
فان قطعت مع السلفية فذلك ليس BY‏ تبدّل الرجع أو النص (القرآن والسنّة)؛ بل 
لانها تغيّر التوجه الرئیس: الدولة ولیس الانسان. بالنسبة إلى الاسلاموي» الدولة 
هي مرجعيّة انشاء الاجتماع. 
a)‏ ورد لفظ التكوير في القرآن الکرم» دالاً على تكوّر دائم. كان الأب بيار تبلار د شاردان» في الثلث الأول من 

القرن العشرين» قد استعمل هذا الصطلح في کتابه: 1966 -Le Phénoméne Humain, Paris, Le Seuil,‏ اخذه 

عنه كمال جنبلاط ووضعه في Le‏ ميثاق حزبه - ظاهرة التكوّر البشري - سنة 1949 di‏ هذا المصطلح لم 


يستثمر عندناء .ما يناسب بحری التطوّر البشري العالي. وعندنا أن التكوير أو التكوّر هما أنسب من عولة (بازاء: 
(Globalisation‏ . ملحظ المعرّب. 


)¥( أزمة الدولة التي ادها هناء ليست وقفاً على الدولة في الال العربي-الإسلامي . ail‏ أن التفكير» الكثيف في 
فرنساء حول الاندماج» هو قبل كل شيء نظرّ في طبيعة الخير الاجتماعي» للامة والدولة؛ لدولتا. 


<¥ 


يبقى أن الدولة قائمة هنا من قبل؛ وأنها تبني مجتمعاً معيّناً: فهي تمثل آمام 
الاسلامویین باراضيهاء بحدودهاء برهاناتهاء بإرادة ولوجها في العالم. ولعمل 
الاسلامویین السياسي نقطة استناد واضحة: ليس مفهوم الدولةء بل الدولة القائمة» 
التي يرونها مع ذلك رؤية مزدوجةء فهي في آن عَرَضٌ لانها من نتاج تقلبّات 
التاريخ» والتآمر الاستعماري أو تقسيم المسلمين» وهي ضرورية» لأنها مفتاح أسلمة 
الجتمع. هذه الدولة القائمة هي دولة -أمة» أو في الأغلب هي تراکب جهاز دولة 
و«بلد»؛ ولرعا تعن علينا الكلامٌ على «دولة-بلد» لا علی «دولة-أمة)» إذ إن هذا 
الصطلح الأخير يُحيل إلى تالف» إلى توليف سياسي للمجتمع نادرا ما يتم بلوغه في 
البلدان التي نتحذث عنها هنا. فليس الإسلاميّون هم الذين يستولون على الدولة 
بل هي التي تستحوذ عليهم وتدرجهم رسمياً في الاطار الوطني. وعلی الرغم من 
منيّاتهم» ليست الدولة مرجعية لتجاوز الامة» فمكة ليست بروكسل... 


في هذه الظروف یستأنف الإسلاميون لحسابهم إذاء إستراتيجية دولة» حتى 
وان قراوها قراءة إيديولوجية“. وإيران هي الانموذج الثالي لذلكء إيران التي تقيم 
إستراتيجيّتها الإقليمية فقط على اعتبار الصالح القومية, .ععنی ان الشيعية (وليس 
الاسلام کاسلام) تندر ج في تعریف الدولة- الامة الايرانية. 

لکنما الدولة هي آیضاً لقافة اة وسات لعية سياسيق اشکال تحمعات 
بهدف العمل السياسي. في الامکان أن نبيّن كيف SI‏ الح ركات الاسلاموية الکبری 
تستبطنُ لقافة سياسية وتتصهر في جال للعمل السياسي منتظم» حتی وان تعلق 
الآمرٌ غالباً بقاعدة لعبة لا متشكلة (المغرب)» لا بنظام مؤسسيّ (تركيا). إن حزب 
الرّفاه التركي والاخوان المسلمين الاردنيين» المصريين والكويتيين» لا يظهرون 
عظهر «الدعقراطیین» وهم ليسوا كذلك (ولا هذا حال الكنيسة الكاتوليكية في 
ظل بيوس العاشر ويوحنا بولس الثاني)» بل هم قانونيُون وبرلمانيُون. ان عنف جبهة 
الانقاذ الاسلامية خضو ا الجماعات الاسلامية السلحة (FIS, GIA)‏ يُحيل إلى 
تدمیر يُنى المجتمع الجزائري أكثر ما حیل إلى إيديولوجيا «راديكالية» بنحو خاص. 


O. Roy, F. Adelkhah et J.-F. Bayart, Thermidor en Iran, Paris, éd. Complexes, 1993. (A) 
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كذلك يمكن للاسلام» كما في السودان» أن یکون عامل توحید وطني. hash‏ 
إن الاسلاموية في صورتها السياسية صارت «اسلامو - قومویة). 


متخیّلات الآمّة (الإسلامية) 


إن عدوى الإطار الدولتي القومي وتفشيها على صعيد الایدیولوجیّات 
الشمولية/العالميّة (تلك التي تستند إلى الامة أمّة المؤمنين) تثير بالطبع عددا معيّداً من 
المشكلات. بادئ الامر هذا التطور يستدخل مفهوم الآمة (الإسلامية) في الجال 
العام» حتى وان رفعت راياته ley CATE AST‏ من قبل الدول الباحثة عن دعم 
دولي. وتالياء ماذا نريد أن نقول عندما نعلن بان هذه الحركات تندرج عمليا في 
الإطار الوطني (القومي)؟ ما هي هذه «القومیة»؟ نحن لا نحعلها معطی تاريخياء ما 
دامت حديثة العهد تماما (العراق) أو» في كل حال» نتاج بناء (إيران الحديثة المبنيّة 
حول المرجعية الشيعية انطلاقا من القرن السادس عشر). إن هذه القومية هي مالوف 
(HABITUS)‏ نحم عن فعل الدولة» أكثر ما هي معطى تاريخي متجذر في الضمائر 
الفردية او اختيار صريح لانشاء مواطنيّة. هذه القومية هي محصلة فعل الدولة. 

والحال» OU‏ ضعف dF‏ الدولة في الشّرق الأوسط هو ضعف معروف: دولة 
مستوردة دولة احزاب «(Factions)‏ دولة مفترسة» دولة مصطنعة الخ. انه 
ضعف الدولة الذي )24.8 عليه بقدر ما تقوم Uy‏ في مدارٍ ثقافي حيث تج 
أسطورةٌ الامّة بعمق. هذا المدار الثقافي (في كل حال» من الغرب إلى إيران) يشهد 
تقا ربا ملحوظاً على صعيد التطور الاجتماعي: عمليا لدت الإسلاموية في سياق 
سوسيولوجي AE‏ سياق التحديث المتسارع للمجتمعات» مع تمدين وتعميم 
للتعليم الثانوي ووصول النساء إلى سوق العمل وأزمة العائلة الأبوية (البطريركية)؛ 
Js‏ ذلك في جيل واحد(. 


O. Roy, F. Adelkhah et J.-F. Bayart, Thermidor en Iran, Op. Cit., Chap. 3. (4) 
J انظر ایض القال الاساسي‎ 
P. Fargues, in Gh. Salamé, Démocraties sans démocrates, Op. Cit.; p. 163 sq. 


٤۹ 


والحال» يُفترض JS‏ شيء أن یدفع إلى ic‏ عابر على الآقل» للحرکات 
الاسلاموية وال اشتراك شعبيّ في حلمها ببناء الامة E‏ سياسي. . وبع 
ذلك» لا يمكن للانتقال إلى السياسي أن يت يتم الا في إطار «دولة-بلد». إن الكل 
الهدف (سلطة الدولة)» التنظيم UIE)‏ حزب سياسي)» الجمهور (الجتمع العطی) 
يُحيل إلى SLE‏ سياسي مكوّن سابقا؛ یفرض نفسه على اللاعبین. هذه مفارقة فشل 
الحركات الاسلاموية: اطار قومي قلیل التجذر من جهة» ورحم شمولية دينية 
صلبة من جهة ثانية. فلماذا لا تستطیع هذه الأخيرة أن تتجاوزء إذأء الدولة -البلد 
وتستعیر منها اطارها وغائیتها. عندما تتسیّس؟ 

إن الرّحم العالمية» الشمولية» للامة OLY)‏ مهما تكن قوية وخاصة في 
العالم الإسلامي» فإنها تغطي ثلاثة مستويات متباينة» متطابقة مع الرّاموز (0006: 
قاعدة ترميزية) الثقافي» الحقوقي أو السياسي. 

ول المستوى الوصوف غالبا عستوی الثقافة المسلمة؛ فهو لا يحدّد مداراً 
ier‏ ودا بل يؤشر على دكومة» تواصلية «نقافیة»: LUI‏ تعليم» نصوص 
مرحعيّة» مارسات زهدية» نقوع» محرّمات غذائية» شعائریات cc «(Gestuelle)‏ 
هنا كلمة «ثقافة» مبالغ فیها: فقد يكون من الخطأ أن نری في هذا الإسلام Lie‏ 
ثقافياً مؤتلفاً (فکل هذه الجتمعات الاسلامية ليست أبوية» بطریر كي ذات نَسَابة 
والدية» أبوية» مع زواج تفضيلي من ابنة الخال أو الخالة» الخ.)؛ ولکن ثمّة ما هو 

: مشترك من قواعد ترميزية» مرجعيّات» وكذلك فكرة تشكيل جحمع بالتحديد, بجمّع 
إيلاف الّمنین, OORT‏ . إن هذا الأفق المشترك» وعلی الرغم من تباينات ثقافية بالغة 
الوضوح؛ یجعل ف ۲ roe‏ فيليبنياً مسلماً یعرف كيف یتصرّف في بيئة سلفيّة مغربية . هنایعکن 
الكلام» لا Je‏ ثقافة شموليّة/عالمية» بل على راموز (قاعدة ترمیزیة) عابر للثقافات» 
وعلی مُتَخَيل شمولي. وهکذا یکون للامة معنن: ان مسلماً مسافراً يجد في البلد 
السلم تعارفا أو اعترافا به فهو یعترف بالساجد والجوامع» بالغذاء بالشعائر» الخ. 


(۱۰) حول آنثروبولوجیا الشّرق الأوسط (وهو منظومة فرعية من منظومات العام الاسلامي)» انظر: 
D. Eickelman, The Middle East, Prentice-Hall, 1981.‏ 
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EY IS‏ على هذه الشموليّة الثقافية Gl‏ تضامن سياسي بالضرورة. 

المستوى الثاني للشمولية؛ للعالية» هو مستوی الاصولية السلفية للعلماء: الستوی 
الذي یجعل الشريعة ادا شمولية» ails‏ للتناظم الاجتماعي. اه اسلامٌ العلماء. 
فالرسائل الفقهية والواعظ المتعلقة.بما يجب أن يكولّه مسلمٌ صحيحٌ» هي واحدة» 
على نحو ملحوظ من اقصى المجال الاسلامي إلى اقصاه» في محادلاتها ذانها۱. 
على الرّغم من ارادة الستعمرین والائنولوجیین [علماء الانام أو الاقوام] في تفريق 
«الاسلامات» وتصنيفهاء هناك (lin‏ «إسلام» عالي» cas‏ اسلام العلماء بفثاته 
واصنافه .عجادلاته اللازمنية وبعدم اکترانه الضميري: الذمي (Casuistique)‏ 
با حقيقة التاريخيّة والثقافية. هذا الاسلام الكلي لا نحده في الجتمعات التنوعة 
(انها تتباين قابنا oS‏ بل نجده في اقطب والكتابات العيارية التي ینتجها 
رخال الدين» ويعتبرها المستمعون «حسنة»» مهما كانت درجة التمائل التي 
تقیمها المارسة الواقعية: الفعلية» لهذه الأخيرة» مع ما يعترفون به .عثابة الأنموذج 
الثالي للمسلم الصحیح. إن مفهوم راموز معياري عالي هو مفهوم خاص بالعام 
الاسلامي: لا بجد في العالم السيحي ترکیزا ثانا کد كدو ل ناا يحت أن نک 
مارك aoe gral‏ لان ما يسودُه هو لیس مفهوم راموز؛ قانون» بل مفهوم 
أخلاقية» وهو Dla,‏ للمجادلة الفلسفية» وحتی للتموقع السياسي (كما في لاهوت 
التحرير» یش الول الوحيد في العام الاسلامي» GR‏ في الفكر الشيعي عند 
شريعتي» الخميني ومطهّري). غير OF‏ هذا الخطاب العالمي للعلماء يندر ج في سجلين 
متباینین تماما: سجل الثقافات التقليدية (العربية» الفارسية. الهندية» الخ.) وسجل 
الراموز الشعائري والتعاليمي» الکوّن من اصغفر جامع مشترك لمجمل «الثقافة» 
السلمة. إن هذا السّجل الاخیر هو الذي یحدد بنظرناء الاصولية الجديدة» اي 
ليس ما يتبّقَى عندما يُنسى كل شي» بل «الصریح تماماً»» الحقوقي» القضائي؛ بکلام 
آخر. وان محاولة اقتلاع الرّاموز الحقوقي والشعائري من كل سياق ثقافي» تشكل 
بالضبط الاصوليّة الجديدة» التي تندرج حينئذ في مندرج القطيعة مع سلفيّة العلماء» 


(۱۱) حتى في المعسكرات والمخيّمات الأميركية: يكفي الانكبابٌ على شبكات الدردشات حول الاسلام في 
الإنترنت» لاستكشاف هذه السجالات اللازمنية» نفسها. 
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pool‏ لیتهم «المتجشدة» 

آخیراء هناك الستوی السياسي للاسلامويء التطابق مع الشبكة الایدیولوجية 
المشتركة بين Gl‏ والمودودي والخميني» الذين يدعون إلى بناء سياسي للامّة 
(الاسلامیة) وإلى BUI‏ تنظیم وعمل سياسي My clic‏ عدر سوسيولوجي 
مشترك. ان هذه الخصوصيّة تكون ديناميكية على قدر ما تستولي بسهولة على 
التخیلین» الشموليّين السابقين» وذلك بتقدیعهما على أنهما الخلاصة المنطقية. فهذه 
المستوياثٌ الثلائة (الرّاموز الثقافي» الحقوقي» السياسي) ترتکز ماما على فكرة 
كليّة ماه وليس فقط على شموليّة الرسالة الدينيّة» بل أيضا على aS‏ شموليّة إيجاز 
ملموس: AY‏ حتى ولو تلاقت بالطبع الستویاث الثلاثة حول ما يعنيه العلماء ب 
امة صحيحة. 

والحال» نلحظ من جهة 053 هذا المتخيّل الاسلامي للشموليةء الذي يرّخذ 
على أنه واقع سياسي» من جانب الكثيرين من المراقبين الغربيّين» منذ سقوط الاتحاد 
السوفياتي؛ ونلحظ من جهة ثانية عدم تلاومه. وكذلك انعدام نجاحه .عقاییس 


استراتيجية وسياسية. 


الفرد كنقطة استناد للشريعة 


تبني yal‏ العلماء ء السلفيّة عالاً cL ya‏ لا تكون نقطة استناده المجتمع ولا 
الدولة» بل الإنسان» الفرد. يشدّد كل الکتاب الاصوليين غير الإسلامويين» على 
واقعة oi‏ كل الجهاز العياري (الشريعة) يحتفظ .معني ما طالما 5 الانسان یتصرّف 
ک «مسلم ا . فللشريعة فضيلة تقوعيّة وتربوية» تهذيبيّة: فهي من جهة SEF‏ 
نظام الله في fall‏ أمرّه؛ وهي تسمح» من جهة ثانية؛ باصلاح الم وبالصراع ضد 
الشء وتشکل «قیادً» للانسان. في النظار الاصولی ثمّة نزعتان: 
- النزعة التي ترى في الانسان كائناً ole‏ عن بلوغ الكمال» وسيكون عليه 
دواماً أن یظل مؤْطراً في إطار الشريعة) 
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- أو تلك التي تری Ob‏ الانسان يمكنه بلوغ الفضيلة» بامتثاله في کل اعماله 
لانموذج اخلاقي» ليس هو بانموذج اخر سوی تقلید النبي. ‏ . 

في الحالتين» يجري التشدید على الانسان» ولیس على السیاسی. 

في الحالة الأولى» يكفي OT‏ تقوم الشريعة» من دون الاهتمام بالشرعية السياسيّة 
لمن يقوم بتطبیقها؛ 

في الحالة الثانية» يجعل مطلبٌ الانسان الكامل من النافل المرور بالسياسة 
Bs‏ 

اذا تکون مسألة الدولة والامة (الحديثة) عارية من كل معنی» حتی وان 93 
بانتظام مثال مّة النبيّ؛ المرفوع كمُرشد أخلاقي» وليس كهدف سياسي. 

من الفید ji‏ نرى اليوم أ الح ر کات الاکثر lise‏ وشموليق العاملة في العام 
الاسلامي مثل جمعية التبليغ» تتخلی بکل وضوح عن الاهتمام بالسياسة, لتدكبٌ 
على نشر انموذج عالي ا البشري» emer‏ النبي الذي لا ينطوي على 
الاعتقادات فحسب بل أيضاً على اللباس والاداء والراسم وإيقاع الحياة اليوميّة 
ومضمون المناقشات» والذي يستبعدٌ إذا کل ما هو «ثقافي»» كل ما يُحيل إلى تنوع 
الثقافات والحضارات» وكذلك إلى التاريخ بکل بساطة. الأنموذج يجري تطويره 
بنصوص OPEL‏ هذا الآثموذج قابل للانتقال كلياً من ثقافة إلى آخری, SY‏ 
حين يُذْفْع إلى حدّه الاقصی (وهذا ما ادعوه الانموذج الاصولي الجديد) إنما يطرد 
الثقافة لكي يجعل من الدّين راموزاء قانونا. إن منهجة القانون تجعل الثقافة بلا 
طائل. فالمتخيل الشمول المتداول بفعل الشعور بالانتماء إلى الامّة» معیازه الانسان 
لا الدولة. لهذا السبب تستطيع الاصولية الجديدة التلاؤم مع العربية السعودية. 

في المتخيّل خصوصاء يكون الخطابٌ الاسلاموي أمام مسألة فاسدة: لا 
توجد دولة يمكن الاستيلاء علیها» ومن المتنع تقديم خطاب سياسي إلى الاهالي 


(VY)‏ يمكن الرجوع إلى رياض cobalt‏ بالفرنسية» (Le Jardin des Vertueux‏ مرسيلياء دار الفکر؛ 219451١‏ حيث 
ترمي سلسلة طويلة من احادیث النبيّ وأقواله» إلى تحدید آنموذج سلوكي فردي للمسلم الکامل. 
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المسلمين» اللهمٌ إل فعلهم جماعة ضاغطة (لوبي)؛ الامر الذي يعني اما القبول 
باللعبة الدعقراطية وهيمنة الاخر» Lily‏ الانطواء على الذات في متّحد (GR‏ وهو 
نوع من الملة العتمانية cee sally‏ بل eat‏ على موقع اسای میرم من 
لانسحاب من السياسة. نشهذ اذا شرخاً متزايداً بين الحر کات الاسلامية, النخر ib‏ 

في الشرق الا وسط في استراتیجیات الاستیلاء des‏ دولة وطنيّة؛ وبين أصوليّة حديدة 

في المهجرء لا تکترث بالدولة؛ لا لنقص ف في التطور وی ی لالا و و 
ينبغي أخذها في العام الذي تتطوّر فيه [الاصولية الجديدة] من OW‏ وصاعدا. 131 
يرتدي التجذر أشكالاً في هذين العا مين متباينة تماما. 


الأصوليّة الجديدة كعامل وتعبير في محو النقافة 


طرد الثقافة في الأصوليّة الجديدة 


BAL احدی المفارقات الاساسية بين أصولية العلماء السلفية و الاصولية‎ SI 

هي أن الأول تقبل ضمناًفكرة الثقافة . مثلاء العلماء الأصوليّون في آسیا الوسطی هم 
Us‏ ثقافة ليست دينيّة حضرا. في الواقع» يتعلق الامر بثقافة فارسيّة aS‏ كانت قد 
استقلت بذاتها بالنسبة إلى ایران» عندما اعتنق هذا ALS‏ الذهب الشيعي في القرن 
السادس عشر. هذه الثقافة تواصلت في شبكة الدرسة (الدارس الدينية) في LE‏ 
کل أدب «علماني»» حتی بدایات عشرینات القرن الاضي (۲۰ .)١۹‏ إن التدقيق في 
الکتب التي استعملها علماء آفغانستان أو ما وراء القزوين» یسمح باکتشاف مدونة 
ثابتة في كل الجال FoI SA‏ يتعلق بکتب موضوعة بالفارسية» بدون ذکر 
المؤلفين - مطبوعة عموماً في سمرقند» بُخارى» أو قادمة من شبه القارّة الهندية ت 
وتعود إلى ۰۱۹۲۰ كما تستعملها ایضا الجماعات اللسانية الاخری» عندما SAY‏ 
JS‏ بساطة ترجميُها إلى الأوزبكيّة أو الباشتو. إنها بجاميعٌ نصوص بالغة التنوع» 
خليط من التعالیم الدينية والشعر والتصورات الفلكية والشطحات الصوفيّة...الخ؛ 
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وهي كلها مكتوبة ينث مسجو ر يفيد أيضاً في تعلیم اللغة۱۳. ومثال ذلك Ol‏ تعليم 
الصوفيّة الديني يرتبط ارتباطاً عضوياً بتعليم لغة وثقافة. في هذا السیاق» تشکل 
الصوفيّة جزءاً لا jess‏ | من الثقافة الدينيّة 

عندما انتقل علماء شبه القارة الهندية ببطء من الفارسية إلى الأوردو» في بحری 
القرن التاسع عش احتفظوا بهذه النظرة الثقافية للذین وجعلوا لغة الاوردو المعيارٌ 
الاميز لثقافة مسلمة؛ ولنستذكز ان الاوردو 555 بالنسبة إلى الهندية (01ه111)» 
بأنها ad‏ المسلمين. عندما هاجر هؤلاء العلماء إلى بریطانیا العظمى» ملتحقين 
برعاياهم دافعوا عن بقاء هذه الثقافة في المهجر كشرط للذفاع عن الهوية المسلمة. 
لكنهم صاروا حینئذ في حالة انحراف بالنسبة إلى الاجیال الجديدة والاصولیین 
ابخدد. عملي ناليج هذه الثقافة توقفت عن كونها شمولية/عالمية» لتغدو ثقافة 
خاصة. فهي تبدو في سياق مهجري کانها نقافة «وطنية».ععنی «فرع من الامة» 
ولیس .عاي تعبیر عن OPS‏ وحدها الاوساط السلفيّة الاسلاميت الهاحرة 
حدیثاء نماهي الذفا ع عن الاسلام مع الحفاظ على الثقافة الأصلية. 

في المهاجرء ستقومٌ معظم ال وساط الاصولية الجديدة محاربة ا لخصائص الثقافية 
الاتية من ثقافات الاصل سواء بالکشف عن طابعها البدعي» ام بالاشارة فقط بأنّها 
عَرَضيّة» طارئة باللسبة إلى الرسالة القرانیّف فتسهم في الفضل بين المؤمنين. 

يدور السّجال الول حول اللغة. Lee‏ تدور Mate‏ حادّة في الساجد الإنكليزية 
حول استعمال اللغة الانكليزية بازاء استعمال الاوردو . انها بحادلة, منازعة أصلية؛ 
ولکنها Lad‏ مغالبة oy‏ جال من OL‏ الباکستانیین الذین ینطقون بالاوردو علی 
نحو متناقص» لصالح الانكليزية. إن استدخال اللغات الغربية کموجه للوعظ في 
(۱۳) شاهار کاب هو الکتاب الابرز والأشهر في كل الجال المذكور. أنظر آیضا: 

Nazif Shahrani, “Popular knowledge of Islam”, in Canfield (ed.), Turco-persia in Historical Per- 

spective, Cambridge University Press, 1922.‏ ; 
(VE)‏ في إكسين-يانغ الصينية» تعلن الطاعم السلمة «مطبخ وطني (ملي آش)» .ععنی طبخ حلال. في نيويورك 

لا عکنها سوی الاعلان ceUyghar food»‏ وعلی هذا النحو تغدو مطاعم «إثنيّة» ماثلة على لائحة الدلیل 


الطعمي. 
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الوسط الهجري, له بالتالي تأثير انسلاخ ثقافي. لكنّ الأوساط الاصوليّة الجديدة 
eat‏ إلى ابعد من ذلك: فهي تضع على الشرحة حتی مفهوم «الثقافة المسلمة» 
بالذات. فهم» على غرار الإصلاحيّين السلفیین في آخر القرن المنصرم» ینددون 
بالتماهي بين الرسالة القرانيّة وبين جملة تقاليد» لا أساسٌ لها في لقرآن أو الستة: 
هذه الانتقادات تنصبٌ علی الشعاثر الماتمية رطقوس LS el‏ تنصبٌ ب علی کل 
ما يتصل بالفن» لاسیما الوسیقی شم Qe)‏ . بالطبع» الأصوليّون المد الذين يلتحقون 
في هذا الضمار .عختلف التیّارات الوهابية »هم بشدة ضد التصوّف والمتصوفة. 
لکنْ احملات التي یشنونها ضد الصوفية» من افغانستان إلى اليمن» ترتدي شكل 
معر aS‏ ضد الثقافة» hina‏ في مصاف الانحراف حرکات yal‏ }23 سلفية (مثل 
که الاسلامية الأفغانية) وكذلك الحركات البرلوية الباكستانية (التي صارت في 
المهاجر اکثر أصوليّة). 

عليه» فان الأصوليّة الجديدة» خصوصاً في المهاجر» هي عامل محو BE‏ 
.(Déculturation)‏ والحال؛ فان هذا المحو الثقافي ؛ [هذه الإزالة للثقافة الاصلیة] 
هو Lindl‏ عامل للنسخ الامي (او الامي: «(Décommunautarisation‏ وهي ces‏ 
3 ضرب التضامتات التاجمة من البلدان الاصلية. Ey‏ یکون سيدا هنا التحري 
عن «الارشادات GL‏ لدی الاو ساط الأصوليّة الجديدة: آتشجّم أشكال الزواج 
التفضيلي التقليدي» أم تبذل قصاراها؛ وهذا هو الا رح لاقامة علاقات بين 
أزواج محتملين وفقا لمعيار أوحدء معیار الصدقیق الشرعيّة ية الاسلامیة؟ بهذا ioe‏ 
تعتبر الشبکات الأصولية ابدیدت في آن» عوامل ازالة ثقافية وعوامل ایلاف آمي 


جحدید (Récommunautarisation)‏ علی ا دينيّة صارمة. 
وعليه» فان الاصولیین الجدد هم انتقادیون جحداً ols‏ إعادة تکوّن متحدي» 
ايلافي» قد يجري علی اسن «إثنيّة» ننیة» عرقية» ولیست دينيّة خصرا. هناء ما عاد 


(Newsgroupsoc. Religion. Islam) ja في رسالة حديثة» لاستعمال تربوي» وجهها سیّد عزیز إلى اعضاء‎ (V0) 
المادة ۰۱۱۰۲۰ بتاریخ خ 4 موز (يوليو) ۰۱۹۹۰ بعنوان «ثقافة أم دین؟4» جری استبعاد كل الشعائر المأمية التي‎ 
أضافها المسلمون نیون لسفیون إلى الإسلام (قول» شهلوم» ختمي قرآن) بوصفها لا تستند إل القرآن‎ 
والسّنة. بالطبع لا يتعلّق الم بوجهة نظر مأذونة» بل يتعلق بجانب مثير للجدل.‎ 
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الأمر متعلقاً بإثنيّة ثنيّة الأصل» بل gle,‏ بالتاكيدات الهوّياتيّة التي ترتدي شکل اعادة 
تركيب ll‏ على الطريقة AS AN‏ لفئة اجتماعية مختلفة» هي» من إنشاء نظرة بلد 
الاستقبال. يكافح الأصولي الجديد ضد «الثقافات الفرعیة»» Je‏ موسيقى الرّاي 
«(Rail)‏ باعتبارها من منتوجات الثاقفق الخلاسيّة» وإعادة استملاك أجزاء من الثقافة 
السائدة» حتى وان استأنفت هذه GUUS!‏ الفرعيّة بالضبط مفهوم MALAY‏ 
وحتى ESI‏ حين تستعمل لفظ «مسلمین» في معنی إثنيٌ جديد. 

إن هذا الرفض لكل ثقافةء البالغ الحدّة لدى الأصوليّة الجديدة» يرتبط بحركة 
«ازالة ثقافية» في اوساط الاهالي المسلمين المهاجرين. وان الثقافات الوطنيّة 
الاصل, الازومة على صعید عناصرها الستوردة (لغة» ملبّس» موسیقی, الخ.)» 
تصطدمٌ بامتعاض شبابيّ بطي»» كما تصطدمٌ أيضاً بسحب غطاء الشرعية من جانب 
ار کات الأصو a2)‏ الجديدة. ومن هنا الناکفات: Su‏ فلان الذي ينادي LULL‏ 
على الأوردو» وكذلك على التقالید الوطنية» بوصفها تقالید مسلمة في الْتخیّل 
bold‏ كلياً حين يصفه داعيةٌ ازل ليد يانه صاحب بدعة» يرفض الاعتراف 
بالعادات ذات الصلة بأنها إسلامية؛ ويرى في اللغة 952 أداة لنقل رسالة» مفضّلاً 
اليوم الانكليزية أو الفرنسية على العربية العامية أو الأوردو. 

يكشف التبشیر الأصولي الجديد عن التباسات الحفاظ على هويّة مسلمة . فكيف 
تستطيع جماعات مسلمة فرض الاعتراف بثقافة خاصّة من خلال AE‏ يرفضها 
وینقضْها الإسلامُ الأصولي الجديد؟ للباليه البنجابيّة معنىّ؛ لكن ليس لباليه إسلامية؛ 
ولا حتى لموسيقى إسلاميّة. هنا تحد الترابطيّة الاسلامية Associationnisme)‏ 
(musulman‏ مفتاحاً: فلا Gi‏ لها من أن تكون وطنيّة (KEN)‏ أو إسلامية Lie‏ 
LISS‏ الاثنتان متعاكستان» بينما في معيوش الأفراد لا يمكنٌ وجود تناقض بينهما. 
ان الذي یسمخ لتحدات آخری بان تحصل على الاعتراف بها من خلال إشارات 
خارجيّة» مثل الرقص» الوسیقی أو فنون «شعبيّة) أخرى (وهذه که ة قريية» على 
كل حال» من التحنیط)» أو في أدب Cale‏ يرفص ee OD no‏ بوصفه منقطع 
الصلة بالإسلام. 
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على کل حال» هذه الثقافة الوطنية هي موضع استبغاض لدی OG‏ وهي 
عندما تستدم» فاغا بوصفها oils Ud‏ معيوش آکثر مما هو مراد أو كمرجعية 
خطاب عانلي» في نطاق عائلي مأزوم - ولکن لیس أبداً بصفتها مضمونا سم به 
ومعروفا. إن السار التثاقفي» المتقدّم جدا في فرنساء يتطوّر أيضاً في بلدان أخرى» 

مع آنها بالاحری متحديّة» إيلافيّة» مثل بریطانیا العظمی ju)‏ ادن تحرکات 
ere eet fie‏ 1 بل ضد Aaa‏ ایضا). 
وعليه» لیس آمام الشبّان سوی ثلائة JO‏ الاستیعاب» تشکیل هويّة على الطريقة 
الأمبركية» أي ذات مرتکز اجتماعي قبل كل شيء؛ ومتحددة بعدد معيّن من 
التجليّات الرمزية (التي تنتمي إلى ثقافة فرعية حضرية غربية)» او الاصوليّة الجديدة. 
القوانین هي التي تتعارض مع الاستیعاب (الاندماح) ولیست الثقافات. 

مع المثاقفة والنّسخ الامي (من أمة إلى أمة): ترافق الأصوليةٌ الجديدة أزمة الهويّات 
عند المهاجرين المسلمين أكثر ما تستثيرهاء فهي تسهم في تدمير التالفات والهويّات 
التقليدية. لكنّها تقدّم حلاً: الآمة (الإسلامية) المتخيلة» القائمة على راموز ولیس 
على ثقافة» ما يفسح في المجال امام المناقفات» نظرا لعدم تقديم حتوی ثقافي. 

إذأء تواكبُ الأصوليّة الجديدةٌ الحركة التالية: نزع الشرعية ورفض التحدات 
الإسلاميّة او الجاليات القائمة (الثقافات المتعيّنق» اللموست وكذلك المدارس» 
الاخویّات و«الذاهب»)» وتنشئة الفرد کموجه رئيس للرجوع إلى الإسلام» 
تعريف أمة بجرّدة بوصفها بجموعة أفراديمارسونٌ الإسلام على هذا النحوء الإسلام 
الذي یتحدّد ك راموز سلوكي (الشعيرة والأخلاق) وليس ك ثقافة. 


من الأمّة المستحيلة إلى الشّبكات العابرة للقوميّات 

إن sul od pol re‏ لا تتحدّد بالنسبة إلى المجتمعات الإسلامية القائمة: 
فهي |نشاء جديد. وإن تحليل تلف الهجرات الإسلامية بين أن الأمر Shs‏ بسكان 
شديدي الاختلاف والتنافر. فدرجة مارستهم الدينية شديدة التغاير» وكذلك هو 
حال العنی الذي يمكنٌ لكلمة أمّة أن ترتديه في نظرهم. والأوساط الأشدٌ سلفيّة 
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الحتفظة ب لغتهاء تتحدَّدُ في القام الأول aly‏ النشا. وعندما يقومٌ آفراد هذه 
الجماعة بتجدید اسلامهم أو یصیرون ناشطین, فان ذلك يكاد يحدث دواماً في 
إطار تنظيمات مرتبطة ببلد المنشاً. هكذاء نجد (dle‏ غوروش (Melli Goriish)‏ 
بالسبة ال الأتراك (الذي JS‏ أن نضیف إليه حركة جمال الدين ONG‏ الأكثر 
راديكالية)» وء ؛ في الحراك الباكستاني» الشبكات البرلويق الديوباندية» أو الجماعة, 
وهي تصدز كلها عن إشكالية خاصة بشبه القارّة الهندية. ELEY‏ أن الاستخناء 
الوحيد هو ار dy gil aS‏ حماعة التبلیغ. ولکن؛ هذه الجماعة الاسلامية لا سياسية 
من جهة؛ وهي من جهة ثانية» مع أنها أنشئت في الهند سنة ۱۹۲۵ وهي الیرم 
a‏ من الباكستان قاعدةً لهاء AF‏ مریدیها من الأوساط السلفية التحدرة من شبه 
القارة الهندية. وعندما Ad‏ خار ج هذه الاوساط فمن الواضح أن تجنيدها يجري 
وسط جيل جدید منزو ع الثقافة. 

عندما یُستتفر السکان المهاجرون «التقلیدیون» يبقون )13 في نطاق التالفات 
و التضامنات ZY‏ والقومية (القروية والقبلية أحياناء ایضا) لبلد النشا. وهم بنحو 
خاص متحسسون للمتخیّل الشمولي/العالمي للآمة» لكنّهم لا یکترئون بتحققها 
ged‏ 

تقح نقطة استناد الأصوليّة الجديدة خارج هذه الاوساط: ai)‏ السلم الجرد 
القطوع عر spleen cranes‏ مثيرٌ اليوم هو الطلاق بين هذه 
الشبكات LAY‏ حقاً وبين المجتمعات العينيّة للبلدان الإسلاميّة . ان المتخيّل السياسي 
للامة یعود» ده لکن في أوساط وكات م على" صلة بالدولة» ولا چ جي 
er‏ فعلى أطراف العام الإسلامي؛ في محال ینای عن كل دولةة لانه حقاً حال 
دول وكوسموبوليتي» fol Gln‏ العولي/الشمولي؛ لا بتطور فكري جدید بل 
لان موخهه الرئیس مرشده هو بالضبط الانسان الكلي :(Homo Universalis)‏ 
إنسان الهجرة» الثاقفة والبداوة الحديثة والسّيلان الجغرافي والهويّاتي. فالاصولية 
الجديدة لا تصدر عن انتقال مجتمع تقليدي إلى العام الغربي» بل هي نتاج وعامل 
إزالة الثقافة؛ كما هي Lal‏ حصيلة دمج مأزوم. 
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هناء في الحلبة» عدّة أوساط. بالطبع هناك شريحة من السکان السلمین الهاجرین 
إلى أوروبا؛ ولکن هناك أيضاً وَسَط «أميّ» مؤلف من مناضلين باحثين عن قضايا 
يدافعون عنهاء أو من مثقفين» جامعيين أو دُعاة» يتتقلون بحسب التسمیات. المنح 
والدعوات» في فضاء خال من كل Byam‏ قومية. هذه المجموعاتٌ هي Boule‏ 
في آن» سواء من حيث العديدأم من حيث التأثير في السكان المسلمين؛ وبالتحديد 
یجندون في الهوامش: في مجتمع الجيل الثاني من المهاجرين» ولكن أيضاً في أوساط 
أنتليجنسيا مُتعولمة ومتحرّكة» تحول في أنحاء الك وكب» عبر الشبکات الحديثة التي 
تربط بين جيوب المناضلين» وتعمل في عزلات» مهما یکن البلد والمجتمع اللذین 
يحيطان بهم» کالصحراء بنظرهم» التي تحيط بالواحة. 

ولئن وضعنا جردةٌ بالحركات الناشطة في المهجر الإسلامي في أوروباء نستنتج 
أنَّ الح ركات» أو بالأحرى الشبكات المتعددة القومية (Lis‏ 0553 انطلاقاً من أجيال 
حديدة «(Born again Muslims)‏ منزوعة الثقافق فاقدة لسانها الاصلي في 
معظم الأحيان» لصالح الفرنسية أو الانكليزية. هنا الوم هو حصيلة LA‏ ولیس 
ترجمة بالفاظ سياسية لفهوم الامة. إن حالة الشبّان البیرویین (Beurs)‏ المتوّرطين 
في قضية مراکش خلال شهر آب (اغسطس) ۰۱۹۹4 هي حالة مُنيرة. فرنسیّون 
من أصل مغربي أو جزاثري» مولودون في فرنساء یعیشون في الضواحي» في حالة 
فشل احتماعي بعد خروجهم من النظومة الدرسية, تطوعوا للذهاب إلى القتال» 
كما يظتّون» في أفغانستان أو البوسنة» لكنّهم «أخذوا» إلى الغرب. عموما» هوّلاء 
الشبان المناضلون تطرّعوا وتعبّاوا على يد فئة أخرى من مسافري الهامش. لنأخذ 
قضية الهجوم على مركز نيويورك التجاري العالمي» في شباط (فبراير) ۱۹۹۳: 
ال كرف الْفترضون جاژوا من شتّی بلدان الشرق :الا chase‏ وتجحمّعوا حول شيخ» 
عمر عبد الرحمان» ضرير وكاريزمي» فاشل في ضاحية نیو جرسي. اللاعب 
الاساسي یوسف رمزي» ولد في الكويت» من عائلة فلسطينيق لكنّه يقول أنه 
باكستاني. نستكشفه في العراق» في الباكستان» dist‏ في شلة معادية للشيعة Sepah-)‏ 


«(i Sahaban‏ في cal‏ 3 الور ا في otal‏ مع کار 
م مد oe‏ قتراناتهم العالية. هؤلاء 
الشبان یبحثون عن جهاد. لكن كل اقتران» كل ارتباط» يُحيل إلى الهامشية نفسها 
ee een ea‏ ی 
Ketan YS ee‏ وضوح ga‏ عات a SU‏ تهب daly‏ 
لسافري الجهاد العالي الجرّابين هؤلاء. هناء نستکشف نمطا من النشاطيّة عرفته 
الحركة اليسارية التطرفة بعد أحداث ۱۹۱۸ الطلابية في فرنسا: التسابق إلى جمع 
النضالات العادلة التي یتوجب على العام تاییدها؛ یشمل مصطلحات كليّة/عالمية» 
لکنها سطحية في نهاية الامر. فالبحث عن «قضایا عادلة» هي مَسْرَّحة؛ اخراج 
مسرحي للامة الغائبة ASEM y‏ 
إن هؤلاء الناضلین المنقطعين عن بلد Lat‏ (غالباً ab‏ الاهل)» غير المندحين 
AUS‏ في بلد الاستقبال» يبتدعون لانفسهم أمةٌ لا معني لها لا بالنسبة إليهم. وال 
ee ted‏ ی ی 
إذا أخذنا حالة «الأفَغان»» أي التطوعین الاسلامیین" من بلدان شتی, القادمین 
للقتال في أفغانستان» ols‏ التنافر يبدو Seis‏ بين هؤلاء الشبّان الذين يعتقدون أنهم 
علکون أنموذج «المسلم» العالي من جحهة وت (Qt‏ مهما تكن مشاکله» لا 
یرتاب في هویته وأفضايّاته» من حهة ثانية. إن «الامی» 541 إلى انتقاد وتبخیس ما 
۱1( نستکشف السّمات نفسها في حالات آخری. سنة ۱۹۹۵ في روبي (Roudain)‏ نصبت مجموعةٌ بان فخا 
للشر ab‏ : جد في الجموعة ثلائة مغاربةٌ» تركي و احد وفرنسي متاسلم» سافر للقتال ف في البوسنة من خلال تنظیم 
قائم في لندن . كان أحد الشبوهین في الهجوم على السفارات الاميركية في أفريقيا الشرقية (آب 6۱۹۹۸ محماٍ 
صديتي هويداء فلسيطينياء مولودا في الاردن» متذرباً في آففانستان؛ متزوجاً من ES‏ (لکنها عربية) وحاملاً 
جوازا يميا في کانون الأول (ديسمر) ۰۱۹۹۸ هت ممموعة قادمة من BA‏ توي اركاب أعمال 
إرهابيّة» من قبل قبل الحكومة اليمنية: وجد فيها بريطانيون من أصل باكستاني وكمال مصطفى» ابن ابي حمزة 
المصري» الذي نشر في edad‏ الأنصار» جريدة الجماعة الإسلامية المسلحة الجزائرية؛ والذي يعظ في مسجد فيسن 
سبوري بارك: بو حمزة» الجريح في أفغانستان» القریب من بن لادن» كان في البوسنة ويقود من لندن أنصار 


الشريعة (SOS)‏ وكان من بين السجناء ء الطالبان الذين اسرهم مسعود في اب ۷۹ الاويغور الصينيون وعدّة 
شبّان بريطانيين من أصل باكستاني. 
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dlp‏ إسلاميّ» وان الجاهد الأفغاني ينتهي به الام إلى أن يرى في ملقني الدروس 
هؤلاء» ليس أنموذج فضيلة بل بالاحری» نوعا من فرقة أجنبية» صالة للضربات 
الشديدة؛ ولکتها متوجهة إلى البقاء .عنأى عن المجتمع وكذلك عن السياسة . يواجه 
«الامیون» صعوبةٌ حقيقية للتدخل في مجتمع حقيقي والاندماج فیه. يقوم الوهم 
على حفاوة قادة هذه النزاعات المحلية» المنشغلين» بالطبع» بایجاد حطات وصل 
cable‏ وبإدراج كفاحهم في مجمّع آوسع» إلى حين يغدو هذا [الکفاح] غير منتج» 
فیتخلون بلا ato‏ عن جوالٍ الثورة أو الجهاد العالي (هذا حال مسعود في 
أفغانستان» وبلا شك سيكون حال حركات التحرير الرئيسة في كشمير). عندهاء 
يكونون مرغمين على الانتقال إلى الإرهاب أو اللصوصيّة. 

إن الشبكات الإرهابية الإسلامويّة المعاصرة هي وريثة كارلوس أو العمل الباشره 
وليست وريثة صلاح الدين. إذ يجري الانتقال مباشرة من الضاحية إلى الامة 
(الإسلامية) . إن فعاليّتها «الحرفيّة) 5 تخف قوَّة سرعتها بفضل التسهيلات التي یقذمها 
العالم دیث للتنقل والتراسل واكتساب خبرة تقنيّة؛ ويفضل المواد الضرورية لصنع 
OM aL‏ هذا الجهاد ياسم الامّة ياتي من الهوامش» من احیاء الاسلام وضو احیه 
حيث تتلاقى اقتلاعاتٌ الجذور والاستبعادات. تعمل مجموعة التآمرین وفقاً لأموذج 
مذهبي» ملي» حول شخصية كاريزمية» باهرة» وليس كمجموعة (Agit’ prop)‏ 
فقالة. وهم يواصلون في العمل السياسي اختلال حياتهم السابقة وفردیتها. 

غير él‏ هذه الجموعات تحلم ب «تعبئة» الجماهير المسلمة حول قضايا كبرى 
(افغانستان» البوسنة» کشمیر» مورو الفليبين» فلسطين)» لاعبة على اثر الازمات في 
متخيّل رأي یستجیبٍ استجابة دفاعية في مواجهة ما يتراءى كأنّه تکتل عالمي لضرب 
الامو إذلالها. مع ذلك. Su‏ تأثير هذه القضايا الكبرى ضعيفٌ في المجتمعات 
الشنلمه: اه le‏ ی برتدی اشکالا dias‏ حقيقيّة حقيقيّة. «الرأي» ليس هو الشعب. 
الاستجاب )33 الف ھی التعالية ار east ge‏ بالاولی عالیةالية 
(Vy)‏ الهجماث ال رتكبة في ۱۹۹۸/۸/۷ ضد السفار تين ال oS‏ في أفريقيا الشرقية» والنسوبة إلى شبکات أسامة 


بن لادن» هي خير مثال على هذا الخليط من التكنولوجيا AIAN‏ على كل cSt‏ کان الاميركيّون یلاحقون بن 
لادن قبل الهجوم» بفضل حاسوب (كمبيوتر) صودر من احد معاونيه» هرون الفضيل. 
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أكثر ما هي إسلاميّة. . فعندما یتجلی التضامن (كما في حرب الخليج سنة VAAN‏ 
db‏ لا یتجلی حول الاسلام» بل 35,5 فعل ضد الإمبريالية» ضد cb all‏ وال ثریاء 
(أمراء الخليج)» تحظى بتضامن من الكثيرين من العلمانیّین. 

ان العبور القومي هو واقعة حاسمة في إرصان الاصولیة وإنشائها: إن نقطة 
استناد الاصوليّة الجديدة هي كيان لا مبال بالجنسيّة اکثر ما هي كيان مُقتلع من 
جدورة؟ وان التعو ام يعد مر تبط بأقلمة (Territorialisation)‏ او بالدو لة- 
OMNI‏ حين تحل الشبكة ل الإقليم (الأراضي القومیة) لا یعوذ نزع التأقلم 
«(Déterritorialisation)‏ مر lî‏ بالهجرة إلى الغرب وحسب. بل ایضا بالهجرات 
الدا خلية 3 العام الاسلامي (الخليج). ان أهميّة الباکستان وشتاتها (دایسبورا) في 
صياغة الآصوليّة الجديدة يرتبطان مباشرة هذا البلد غير موجود Lin‏ ,ععنی 


اله جرى إنشاؤه بوصفه متحدّداء متعيّناًمجرّد وجود الإسلام على أرض عشوائية. 
فبعد الدولة -الامة غاب Ube‏ بين هويّات إِثنيّة إقليمية» محلية (السيندهي» البالوتش» 
البنجابیون» الباتانیون) وبين لعبة ختلف ١‏ لعصبیّات» ومطلب شمولي/عالمي: 
فالباكستانيون هم الذين أطلقوا قضيّة رُشديء ونجد عدداً كبيراً من الباكستانيين في 
عداد المنظرين الإسلاموتين والأصولتّين الجدد (لكننا لا نجد سوى عدد ضئیل جدا 
في عداد الناشطين الذين ينتقلون إلى العنف المسلح). 

کول لا mL‏ رفض الثقافات القومية. .. ماذا يبقى حينئذ كأساس 


ممكن لامة جديدة؟ 
الاستتصال الأصولي الجديد: الكوسموبوليتية والهجرة أو الطهارة المستحيلة 


الوم الأصوليّة الجديدة على بناء ء مخيالي» هو بناء الامّة الستحيلة, لانها بلا مكان. 


فهذه الاقلمة OU‏ النقطعة عن كل تاريخ الاسلام» هي مکون celal‏ للاصوليّة 
ane‏ اس See‏ 


B. Badie, La fin des territoires, Paris, Fayard, 1995, .م‎ 135 sq عند:‎ (Synthése (توليفة:‎ Wb سنجد‎ (VA) 
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—Technicité -‏ ح ركيّة) . ان استرجاع MN‏ شد «المحمّدي» للهجره 5 Hégire)‏ أو 
الانسحاب من أرض تحت سيطرة کافرة)» هو أيضاً «مُترع إقليميا). نقطة الفتح 
الجديد لم تعد مكاناء بل هي انسحاب روحي وجسدي معا بالنسبة إلى المجتمع 
Cl‏ بالجاهلية (أو الجهل ما قبل الإسلامي)» سوام أكتا في بلد مسلم أم في بلد 
نصراني . وان الاصولیین ادد هركا ذ في الرؤية المعاصرة للاقلمة٩٩.‏ 

هناء الاقتلاع من الجذور لايُدرك کخسارة بل کفرصة: فهو یسمح بالقطع مع 
العصبيّات والإثنيّات والام. 

موضوعة الهجرة هذه كمناسبة ا فهي معمول بها لدى 
الإخوان الوهابتين بعد ۱۹۱۸ الذين یرون أن الرجوع إلى الإسلام G21‏ يسير 
جنباً إلى جنب مع التمدّن والإقلاع عن الولاءات القبليّة: أماكن الحضّر تدعى 
بالضبط هجر OOo)‏ . كما نجحدها لدى الحركة المسمّاة خلافة في شبه القارّة الهندية 
(VAY E1418)‏ حیث يشرع عشرات ألوف السلمین بالهجرة إلى أفغانستان» 
رافضينَ العيش تحت سلطة غير مسلمةء وداعين إلى CUM‏ عن الخليفة. فالهجرة 
هي أكثر من «انسحاب» إقليمي يسبق الفتح الجديد: إنها في المقام الأول إنشاءً 


ا 


متحدي جديد» قطيعة سوسیولوجية مع العصبيّات والعرقية (الإثنيّة). 

المشكلة اليوم هي عدم وجود المدينة» المكان الذي Dad‏ فيه الهجرة. إذأ 
يحدث التجدّد المتحدي في الشبكة» في النفی » في الذهب وليس في تحديد قلیم. 
ai‏ یفترض القطع؛ » الانسحاب» تنظيم يحال: حلقة حول شيخ كاريزمي» أسرة 
(«خليّة») الناضل الاسلاموي» «مجال موسّلم» في احیاء الدن الحديثة. . 

لکن هذا التقدّب من الجتمع BEL‏ یمس اختلاطاً دائماً يغدو هاجسّ 
الأصوليّة الجديدة. أمامنا هنا هاجس الطهارة والانغلاق» وهو هاجس ثابت» من 
الفدائيّين الایرانیین سنة ۱۹4۰ إلى شكري مصطفی في مصرء سنة ۰۱۹۸۰ .ما 
)14( حول «نهاية ال قالیسم»» انظو: J.-M. Guéhenno, La Fin de la démocratie, Op. Cit‏ و ب. بادي» نهاية 


الاقالیم» 1 س 
contre les Bédouins : L’ Arabie Saoudite », Maghreb Machrek, 147, p.18. )۲۰(‏ اه François Pouillon, « Un‏ 
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OI‏ الآمة مهدّدة من الخارج والدّاخلء فإنَّ نظرية المؤامرة تضاعف برژية تشاؤمية 
للطبيعة البشرية. 3 تسم الأصوليّة الجديدة بهاجس المرتد (رُشديء أبو زيد في مصرء 
تسليمة نسرين في بنفلادش)» هاجس الدونم (Done)‏ التركي (اليهودي العتنق 
للاسلام خلال المرحلة العثمانية)» هاجس اليهودي» عدو الداخل". المذهبٌ 
هو 131 النقیض الحقية eG‏ ی 
الاسلام اخالص. من الفید ان نلحظ في أي حال 3 تتفتح الیوم هذه الظاهرةٌ المذهبيّة 
ظاهرة الامیر الكاريزمي» الباهر والطازة مع ع التحد: الجزائر» مصرء الهجرة ۳ 
أوروباء البا کستان» نیجیریا» وتركياء بنسبة أقل. لا شيء کهذا الامر ف في الشرق 
الاوسط في توس و لمر أو في إيران. Si ae‏ 
(الشلل الفئوية) والاضولية الجديدة. 

في سیاق كهذاء یکون الوعظ داخلیا: يرم إلى عودة مسلمین سوسیولوجیین 
tas J!‏ الق ولیس إلى هدي الكافرين» الذي يغدو ثانویا. gk‏ 
7 9 بالتناقض» موقع é il‏ بلد ی مقابل o>‏ سياسية» يطلب 

خلافا es‏ شائعةء لیست الوضوعة الکبری للاصولية احديدة العاصرة 
الجهاد» بل الهجرة» ليس الفتح» بل الذفا ع» الانكماش. 

الثقافة والشرعة (الرًاموز) 

إن مدید المتحد (الجالية) اعتباراً من إزالة ثقافية معيوشة AST‏ ما هي منشودة 
ومُرادة» يفترض 131 قانونء راموزاً للهوية. فهذه «الثقافة» الشتركة أو بالأحرى 
هذا الرّاموز (BIA)‏ تقوم على أساس أصغر جامع مشترك (عملياً الفقه الوهابي؛ 
وهو مُناف للتاريخ والثقافة)؛ على رؤية دفاعية LW‏ على هوام الهجرة؛ لكنْ 
(۲۱) حول مُجاس المؤامرة لدى الدّعاة بالكاسيتات» أنظر: 

. E. Sevan, Middle East Quarterly, Mars 1995, p.20, Eavesdropping on Political Islam 


بنحو خاص ص ۲۲ حول کشك. التنظیم الذي أسسّه السعودي بن لادن و الصري الظواهري یسمی بالضبط 
الجبهة الاسلاميّة العالية للجهاد ضد البهود والصلیبین. 


“o 


هجرة بلامکان؛ وتقوم آخیراعلی تفرید عميق للعلاقة بالإسلام, من حقا بخطاب 
متحدي» ايلافي. 


لماذا القانون وليس الثقافة؟ 


VOY‏ مضمون: فالقانون هنا هو موعة شعائر» سلوکات وتعالیم. وهو یرد 
عملياء إلى محاكاة أنموذج لا زمني» انموذج النبيّ. خلافا a‏ وللثقافة» القانون لا 
يحتمل تعدّد المعاني» فيض العنی: NT‏ 
والمعنى . فالقانون لا esl fein‏ به» ولا الضمني؛ ولا التفاوت. ف ففي الواقع» يتعلق 
الامز بنظام ثنائي الطرف: Ul‏ إن يكرن هنا ملغ وإما أنْ لا یکونه. وعکن 
للبحث عن موقف المسلم الصحیح. السليم» : أن يتم تا ال اعد من :للك 
الثياب (الاخوان السعوديون؛ الجماعة الاسلامية المسلحة)» الحر اك (الامتناع 
عن الضحك)» تشذیب الجسم (طول اللحية). اننا نشهد اخراحا مسرحیاً معينا 
لمحد مع مغالاة بالحركة والكلام» تقريباً على غرارٍ ممثلين تكراريين» OY‏ الامر 
یلق حقاً بتعلم دور. فبدلاً من علم كلامي» فقهي» فان معرفة «المسلك» هي التي 
تحدّد tI WY‏ ذاك الذي يستطيع أن يقول للاخرين ما هو خير خير. 

علی احترام هذا القانون gots‏ الامة النظرية للممنین الحقيقيّين. لک 
بالطبع» لا يتعلق الامر .محاكاة الية لاموذج. فمن يقل أةٍ يمل علاقات إنسانية» 
مُعاملات: من المثير أن نر ى في المجادلات بين dl od poh‏ البحث اللابجدي 
عن «تهذیب»» عن راموز تواصل, bed‏ لا یکاد الضمون یناقش. غ ا 
الام باستخلاص الحقيقة» لا باستنتاجها بالمجادلة. النبرة تربوية دائماً: كما لو كان 
ره على غرار التعليم هو العلاقة الحقيقية بين المعلم وتلمیذه؛ JS‏ واحد 
عکنه أن یکون العلم a‏ : فلا 
مکان الا للاجماع أو للعنة 


تدور احدی موضوعات التقاش الکبری حول التصرّف إزاءً الا خر SY‏ السالة 
الكبرى هي مسألة الجوار» والتجاور ليس مع النساء فقط» بل مع العام اللحد 


VA 


والفاسد الذي نک ه على العیش فیه. إن فقدان الاقلیم یجعل مس العلاقة قة البشرية 
هُجاسيّة. لا بمكنٌ قيام «مجتمع إسلامي» في المهجر. عندها تكونُ BLA‏ ذمامة 
(Casuistique)‏ دائمة: قوامها إرجاع مجموعة الحركات التي تتضمن الغير» إل 
الاحوال الديكة 

إن الأصولي الجديد مشارك في مجتمع: فالرّاموز الذي یستعمله یشتغل أيضاً وفقاً 
لوججهات تواصلية حديثة (اللغة» الالكترونيك» وسائل الإعلام). والحال» هناك في 
الواقع توافق عمیق بين الخطاب الاصولي الجديد والاشکال الحديثة للاتصالات» 
المجرّدة عن الماديّات» والتي :95 منها کل مضمون ثقافي. 

ef ae‏ العخیلتی ا عن إقليمهاء ji‏ تقوم oy Gila‏ هناك زا 


الإسلام الأصولي الجديد هو إسلام 7 عن مشرقیته. 

يجري صو غ الأنموذج الآصولي الجديد في شبكات المدارس والمعاهد الإسلامية» 
ويقوم بتداوله الملالي من الطراز ابحدید. الذي لاحظ الباحنون ظهوره۳؟. إن 
شبكات المدارس هذه وتداول مدونة خالية من كل ثقافة قوميّة» تتماشی مع الهجرة 
في بلدان تتباين فيها منطقيّاتُ الاندماج الامر الذي يسمح BULL‏ على هوية 
مسلمة عابرة للقومیّات» سواء بالنسبة إلى بلدان الاستقبال ام بالنسبة إلى بلدان 
النشا. منطقياء الباكستانٌ هي مكان رفيع لإنتاج هذه المدوّنة الأمميّة: AS‏ علاقة بين 
قوة الاقتران الدولي وضعف مستوى التربية الوطنية""» wa? a‏ مع طيعف 
الاندماج الوطني. التربية Wao‏ اذا شبکة مدارس خاصة» تعمل وفقا لسجلین: 
AX ys‏ مهني ‏ «صغار co gi‏ الدينيّين» ومُوجه لنشر إسلام عالميّ ie‏ بدون 
مضمون ثقافي خاص. ان هذا الترابط بين منشاة دينيّة» بالعنی شبه الاحتماعي- 
الهني» وبين إرادة التعبير عن الامّة مباشرة» هو نمط خاص بالاصوليّة LAL‏ 
Kepel (YY)‏ .0 )> إشرافه): .1988 Intellectuels et militants de islam contemporain, Paris, Le Seuil,‏ 


CVT)‏ حول التعليم في الباکستان: 
sq.‏ 24 .م ,1987 L. D. Hayes, The crisis of Education in Pakistan, Lahore, Vanguard Books,‏ 


VV 


ويفضي» كما 5 ال تفاقم Ne‏ النزاعات «الذهبیة» (الفئوية) والطائفيّة. 
عندها a3 2! a5‏ الجديدة عن كل مجتمع حقيقي» عن كل أمة معيوشة فلا 

تکون لها سوی نقطة استناد و احدة: هناك باحث یلاحظ Gow‏ وهو یدرس الحركة 

الناهضة للتصوّف في نيجيرياء الازالة (إذْ إِنَّ العداء للصوفية سمة ميّزة للاصولية 

الجديدة): 

The shift from Sufism to anti-Sufism entails a re-orientation from a 


communal to an individual mode of religiosity... 
طائفي إلى نمط فردي۹.‎ 
أصوليّة جدیدق متحدات وعصبیات: العود علی بدء‎ 
0 0 مسر‎ 
دی الأو و ومو قرا ود شرو‎ pin 0 
إلى التفكر بوجودها بحدود العالية‎ shade ذات تركيبة جديدة»‎ Hues تكون‎ 
الدينية آو جماعة عقيديّة) إيديولوجيّة يه مشتطاع بعش العصييات التقليدية أن تعاود‎ 


ترکیبها في «جمهوریات اسلا ميّة) محليّة (افغانستان).. وبالقابل تکون شبکة بلا 
اقلیم هي شبكة (OLIN‏ قدامی الحاربین في حرب آفغانستان. 


لكي تعمل [شبکتهم] یستطیعون التمفصل على شبکات آخری» ذات مزعم 


Mohammad Sami Umar, “From Sufism to anti-Sufism in Nigeria”, in L. Brenner (ed.), Muslim )۲ & ) 
Identity and Social change in Sub-Saharian Africa, Indiana University Press, 1993. 


VA 


عاي /كلي مثل الجامعة الإسلاميّة العالمية» كما يمكنهم التمفصل JS‏ بساطة على 
شبكات دولية تشاطرهم بعض مزاياهم: العبور الاقليمي» أكثر من العالمية» العمل 
وفقاً لحداثة 2 الاتصال والاقتصاد أي شبكات بيزنس» من الترابندو إلى الخش 
مروراً با مصرف والاستيراد-التصدير. إن المزايا الرئيسة للشبکات الأصولية الجديدة 
هي كليّة احضور العبور الإقليمي» عدم الاكتراث بالدولة» استعمال راموز (كود) 
تواصل عالي سواء في اللغة ام في الوجهات. 

لكنْمكنُ للشبکات هذه أن تكونَ أيضاًتعبيرَعصبيّاتِ ذات تراكيب Side‏ 
سنجد في oY!‏ الجديدة هذه الحركة المزدوجة ت الامة المتخيّلة: وجود 
العصبية وراء بعض الشبكات من جهة» واحتدام النزاعات الطائفية داخل العالم 
الإسلامي نفسه من جهة أخرى. 5 Js‏ اختلاف في المارسات كان يمكن id‏ 
كاختلاف ثانوي في تراث أصولي كان يستدمج عملباً فكرة الثقافة؛ وتالياً كان 
يستدمج الخلافٌ وراه وحدة المعتقد والشعيرة» يغدو فضيحة في الأصوليّة الجديدة 
المجتلبة ال راموز متواطیم. لقد فاقمت الاصولثة الجديدة» في کل مکان» حدة 
النزاعات الطائفيّة: إن هُوَسَها بالنقاوة» بالاستبعادء بالطرد من BLY‏ وكذلك 
لإشكلانيّة التنظيم (هواميّته) والانبناء حول قادة باهرين» كاريزميين» تحعل «الطائفة 
الجديدة» تنقلب إلى ملة» حتى إلى عصبية. 

J‏ علی تطور كهذاء هو Lead‏ الباكسعان 'حيث DUM Eels‏ بين السْيعة 
FEI;‏ بحرى عقد ۰۱۹۸۰ وانقلبت إلى حرب بين طوائف. إِنَّ تنظيما سنا حديثا 
مثل صباح-ي صاحبان يتحدّد فقط بكونه ضد الشّيعة؛ وبينما كانت الاسلاموية 
قد جسّدت محاولة لتجاوز EF‏ التاريخي والكلامي (الفقهي) عبر ALI‏ الاسلام 
)10( طويلة مي tala‏ التقليدية تي تم بين عشية وضحاها تحديد را بالفاظ اسلا لعن الها 

«الاقلیم الاسلامي». ففي الباکستان في منطقة مالاکاند؛ اعلنَ مولانا صوفي محمد الشريعة في المجال الذي 
تسكنه قبيلة البوسشنزاي البشتونية HCY AAA)‏ قبل ذلك بعدّة سنوات» كانت قبيلة ال كاني النوريستائية الأفغانية 


قد أعلنت قیام دولة إسلامية على أرضهاء في عدن - أبيان (اليمن) كان «جيش الخلاص الإسلامي» يُجَنْد في 


قبائل pot‏ واليزيدي. وفي ربيع ۰۱۹۹۸ ثلاث قرى درغينية من إقليم بويناك في داغستان الروسيّة» أعلنت 
نفسها «ارضا إسلاميّة». وعلی cel gl‏ كانت هذه الاعلانات مصحوبة بتبدّل في الزعامة. ناهيك عن ان هذه 


«الإمارات الشريعتيّة» يمكنٌ بكل سهولة التقاطها مباشرةٌ على شبکات عالمية» مثل جيش عدن أبيان, مع آنصار شريعة 
أبي حمزة في لندن. 
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فان الأصوليّة الجديدة تتجشد. على العكس» بتصلیب نظري للنزاع بين الذهبین. 
كما أن حركة أفغانيّة مثل حركة الطالبان تعبّر عن التراکب بين مطلب عالي («نحن 
وحدّنا المسلمون الحقيقيّون») وبين التعبير عن شبكة مرّكبة من عصبيّات خاصة 
(قدامى تلاميذ المدارس الخاصة؛ ذات التجنيد البشتوني حضراً). 


لاذا يعاد تركيب الهوية على الدين؟ 


أصوليّة جديدة pl‏ عرقية جدیدة؟ 


يدور «رجوع الديني» حول دد المارسة أقل ما یدور حول استعمال 
علامات. دالات دينيّة لتحدید الجموعات AS LY!‏ الطائفية» انطلاقا من حو او 
نزع الشرعيّة عن ماشیر عذادات أخرى محدّدات للهویات (حددات لغوية» ABLE‏ 
إقليمية). بهذا العنی» GAS‏ آمام ظاهرة عرقنة (Ethnisation)‏ للديني» لكنّها تعتمد 
على ت ركيب طائفي جديد. 

يمكنٌُ لحظ هذا التطييف في مختلف الفضاءات أو المضامير: البوسنة» التعارض 
بين السنة والشيعة في الباکستان» السلمون في الهند» مهاجرو الباکستان ال هوّي 
(Hui)‏ في الصین... فالدین هو oS‏ طائفي لا علاقة له بالمارسة الفعليّة» والذي 
بارس تأثيرّه اولا في جال السياسة. هذه الظاهرة ليست خاصة بالاسلام: للتذكير» 
سنذکر إيرلندا الشماليّة» و کذلك بعض الکنائس الارئوذکسية, التي تکون I)‏ 
(عرقیة) وعکنها استباق ظهور الدّولة-الآمّة (الكنيسة الارئوذ کسية المقدونيّة جری 
انشاژها سنة )١۹ ٦۷‏ أو تجاهلها (السّريان في تركيا). 

إن هذا التطییف بواسطة الدّين غير مرتبط بعقيدة أو قناعة: فلسنا هنا في وضع 
من طراز وضع حروب الدّين في أوروبا القرن السادس عشرء حين كان الذین خیارا 
معبرا عن «إيديولوجيا كامنة». وعندما يغدو الدين علامة اساسية لتطييف ماء فان 


Vv. 


هذا لا يفضي إلى مزید من الممارسة الدينية'”©. 

كما أن التطييف يتناقض مع بناء دولة إيديولوجية. وغقدة الطوائف التي 
تتحارب لأجل الدولة» كما في لبنان» هي Oi‏ الاتتصار مستحيل: فإما أن ترمي 
الطائفة الحاربة إلى توطيد هويتهاء وتالياً إلى تعزيز عزلتهاء وإما ESE SI‏ على 
غزو الدولة. ولكن ينبغي عليها إما أن تطرد الاخر (وهذا هو خطر التطهير العرقي) 
واما Si‏ تقلع عن خطاب الهوية"". لذا تحري عملية التطييف أو التمذهب؛ الخاصة 
بالأصولية الجديدة» خارج كل بُعد دولاني؛ وتكون متعارضة في العمق مع المشروع 
الاسلاموي. 


ام 


oy‏ هذا الذهات والایاب بين هوية إثنيّة (عرقیة) وهوية ديثية؛ مع عدم الا کتراث 
بالدولقی يتمثل خير تمثل في مصائر مهاجري الباکستان: فهذا اللفظ ندل علی 
الهاجرین مر من اخ لن لین غادروا اند کي يوا في teeter‏ مود 
UG‏ هويتها الإثنيّة أو الاقليمية الأصلية. لغتهم هي الاوردی وهي لغة «مسلمة» 
ولیست عرقيّة. cade‏ تماهوا تماما بالشرو ع الباكستاني» لان البالوتش و البنجاییین» 
خلافا cok‏ لیس لهم هويّة بديلة. SILL‏ ضياء رائد اسلمة الباکستان كان 
مهاجراً. ولکن في سنوات ۰۱۹۸۰ صارت هويّة المهاجر هوية «إثنيّة» فقط. إن 
حركة الهاجر القومية (مهاجر قومي)» القائمة في كراتشي» تکافح لاحل الاعتراف 
بالطائفة كاثنية» على غرار البنجابيين» الباتان» السيندي والبالوتش. والمشكلة. 
تعريفاً هي أن المهاجرين ليس لهم إقليم؛ وأنهم حضريّون» مدنيّون . إذأء يدفعٌ منطق 
المطالبة العرقية إلى المطالبة بإقليم» » بأرض: فمدينة كراتشي جزء من السند» حيث 
«الأقليات» الاخری؛ وهي من السكان الحلیین» تحظى باعتراف بها وموقعهاء 
وهذا أمرٌ بدهن. وهكذا تكون العُقدة قد تعقدت: فقد صار Be‏ ديني (الهجرة) في 
CVD‏ ف يكن بروتستانت أولستر متدینین ممارسين ال وما لاحظ ذلك زیت بیکارد في: 


“De ta domination du groupe a1’invention de son identité” in Denis-constant Martin (sous la dir. De), 
Cartes d’identités, Presse de la FNSP, 1994, p. 157. 


E. Picard, “De la domination du groupe...”, art. cité, p. 159. (YY) 
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البداية» عرقياً حَضْراً؛ 5S‏ هذه العرقيّة تتطابق مع بناء۸. 

رعا نستکشف ale‏ 5 من الطراز عينه مع العلويون (Alvis)‏ الاتراك. فالعلويّة 
ند في أوساط الآتراك» كما تطوّع في أوساط الاکراد. حتى وقت قریب» كان 
العلويّون يتماهونٌ بالعلمانية» فیما كان عدد من العلويين الأكرادء في إقليم درسیم؛ 
ينتسبون إلى (PKK) ۲٩.۵.۵‏ متمركس. BSS‏ حركة مزدوجة رأت التور في 
آخر عقد ۱۹۸۰: فمن جهة رسَّمِتٌ الدولة الكمالية اسلا (خصوصاً بإلزامية 
التعليم الديني) ومن جهة ثانية» تخلى حزب شغيلة كردستان عن مرجعيّاته المعادية 
للدين» وأضفى تلوینا مسلماً على دعايته. والحال» فان الإسلام التركي الرسمي؛ 
الحدّد بادارة الشوون الدينية (الديانة)» هو إسلامٌ سئي حصراء ذو تضمين شديد 
العداء للشيعة. ظهرت حركة راي بين العلويّين» الرغمین على القیام باختیار 
(فالتعليم الديني یعترف بالنصاری؛ لکنه لا یعترف بالملحدين)» للاعتراف بهم 
كطائفة دينيّة. كما أن التطور الاسلامي الستي لحزب شغيلة کردستان دفعالعلوئین 
الاکراد إلى تعريف آنفسهم» كأكراد» بل ک زازا (اسم العاميّة ی التي يحكيها أكرادٌ 
درسيم» وأغلبهم من العلوتينء والتي تُعتبر حتى الآن عامية % كردية) ٠‏ ا den‏ درد 
مزدوجة: دينية ولغوية» 234 العلويّين كطائفة» بينما كانت المسألة غير مطروحة حتى 
الان. فالدولة حين اسلمَث التعليم» أجبرت الطائفة على اختيار معيار مایزها(۳۰. 


الهويّة المحتملة: الاسلام كمجاز لعرقيّة جديدة 


اذا یعاد تر کیب عرقية جحديدة انطلاقاً من ماشیر دينية؟ يقدم الدين راوز 
bi gt‏ عندما تكون الثقافة في أزمة: فهو يسم بإيجاد هوية» عندما لا تعود هناك 
مؤشرات ثقافية. ان الدین «بناء»: ففي مستطا ع الرء ان یتعلم ان یکون مسلماء وفي 
(YA)‏ نحو العام ۰۱۹۹۲ حل مصطلح شحد محل مهاجر في الترميز» وهذا 252 بحهود لجعل الصّورة أقل «عرقية». 
(v4)‏ حزب شغيلة كردستان» وهو حركة قومية لاکراد ترکیا. 


Martin van Bruinessen, “Nationalisme kurde et ethnicités intra kurdes”, Peuples méditerranéens.. (vs) 
nos 68-69, p. 11-37. 
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إمكانه التباهي بعلامات التدين البارزة؛ وهي البراهین على و جوده الخاص (حجاب؛ 
لحية؛ مطلب الاعتراف.عوقع خاص). إن الماشير الدينية هي میات شكلية خالصة: 
فهي تقوم باقتصاد الضمون» اللغة» التاریخ والتسابة. لوعي رد خر کیت اذ 
طائفة متخيّلة) انطلاقاً من مجتمعات مسلمت مهاجرق متعددة الاعراق» ومنزوعة 
الثقافة (متناقفة: -(Acculturées‏ یسمح » الخطاب الاصو J‏ الجديد بتغييب تاريخ 
فقدان الهوية» وذلك بوصفها GL‏ هوية «مزوّرة» ولطرحها في مطارح الوهم 
oy patty‏ هلالین. . وهو یسمح في في ان بعمل الحداد واعادة الترکیب. 

بيد Ol‏ 333 هذا Seal‏ الديني الذي Yat‏ یصدر فقط عن مكناته» طاقاته 
الخاصة. فهو یندمج ویختلط عخیال آخر: Jue‏ الهوية «العالمية (ASU‏ التي 
ما عادت مرتبطة بإيديولوجيا dies‏ ولا حتی .عجال sas‏ (الجنوب)» بل تُغطي 
فئة اجتماعيّة» النبوذين من أصل عربي» في فرنساء أو من شبه القارة الهندية» في 
بریطانیا العظمی. اننا نشهد اليوم تراکب هذين السّجلين: الديني و«العام 2 
بوصفه حاضراً داخل الجتمعات الغربيّة. إن مصطلح «مسلم» ینز ع إلى Ju‏ على 
هذه الفئة السكانية» حالا حل مصطلحات «مهاجر»» «عربي» وحتی «ببور» 
.(BEUR)‏ وان التوازي الستخلص من هذا الصطلح الديني» هو تواز زائف: 
إذ لا یوضع «السیحیّون» في مقابل «السلمین» بل «الفرنسيّون»» «البیض» 
او «الاوروبیون»؛ ee‏ نحد اللاتوازي نفسّه في اسيا الوسطى: فالمسلم يقابل 
«الروسي» ولیس السيحي. إن (Marqueur) DEM‏ الديني لا يعمل YI‏ في 
اتحاه واحد» اتحاه الطائفة «الأقليّة». وان إعادة إنشاء أمّة متخيّلة يفترض وجود 
«اخر»: هذا الآخرٌ هو السيحي. الغربي» الذي یحاصر المسلم. صحيح dl‏ هذا 
hgh‏ الحروب الصليبية؛ لک من الصحيح DI‏ المسلمين هم مهاجرون غارقون في 
ثقافة غربية» ينظر إليها كثقافة عدوانية. لقد صار «العدوان الثقافي» (تحافوز-ي 
فارهانفي: في إيران) موضوعة متواترة. . والحال» بها OI‏ هذا «العدوان» لا يتطابق مع 
أية استر اتيجية للبلدان ذات الصلت بل یی مع tg‏ میم أنموذج ثقافي» ومع 
إزالة ثقافة أوساط مسلمة مهاجرة OU‏ يفضي ضرورة إلى فصام معین. . فالطائفة التي 
تبحث لنفسها عن راموز» عن تعریف» هي الطائفة التي تکون ll‏ مُهَيْمَنا عليها: 
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مسلمو الهند» المهاجرون إلى آوروبا. 

ان هذه الهوية «الاخری» (عربية» بويرية» «أجنبية») عاد صیاغتها» iets‏ 
في هوية دينية بطريقة غير متوازية. كما أنها مرتبطة عجال A‏ اي ان 
بالجتمعات الغربية. هذا الجال الاستبعادي» «go all‏ در في حدود والفاظ 

ف (حتی لو کان هناك فرتسيّون أصليّون في هذا المجال» وحتی لو LO‏ 

22 مسلمة مستبعدة من الانضواء فيه)» كما يدرك في حدود الأجيال: 
فالنبوذون البالغون اکثر من ثلائین سنة لا یشعرون آنهم أعضاء في «متحد» کهذا. 

cade‏ إذا وضعنا جانبا العلامة «السلمة»» فإن هذه الجالات الطردية لا تتمي 
إلى ثقافة «مسلمة» ولا حتی إلى ثقافة تقليدية» بل على العکس. ان اللغة اللباس» 
الموسيقى» نمط السلوك. رغبة الاستهلاك on‏ .» تصدر عن «ثقافة الشبّان» Youth)‏ 
«(Culture‏ ا كثيرا من مجال غربي ال آخر (بلاکز أمی رکا؛ بيور 0 . ففي 
وقت حديث خد في عقد ۰ أخذت هذه التقافق في فرنساء ترز علامات 

ينية» لاسيما في الخطابات. 

لكن هذه العلامات لا تعبّر عن عودة إلى الممارسة الدينية» بقدر ما تُعرب عن 
eee‏ حاتي ارقي cae‏ تعسو خی 

متخيّل المجتمع المهيمن. إن هذه «العرقنة») التي لا تصدر عن استيراد ثقافة أصلية» 

ما تُصطنع انطلاقاً من مسارين: 

« تكون (ثقافة فرعية» صادرة عن الثقافة الغربية والحضرية المهيمنة» المصنوعة 
من مميّزات أو ماشير» مُستعارة في المقام الأول من «الثقافة» السوداء: انعكاس في 
مراة (حيث تكون الثقافة الفرعية السائدة هي الثقافة التفرعة من الثقافة السائدة؛ 
لكنها قبل كل شيء ثقافاتٌ مخنفوضة إلى مآشیر وموجهات الألسن» الموسيقى 
والتواصل). إنها ثقافة «البيور»؛ 

۰ التأشير الديني على مجتمع منظور إليه /ناظر لنفسه كمجتمع مختلف؛ لكنه ما 
عاد يحمل ثقافة خاصة. من المفيد ان نری ان الاشخاص ذوي الاصل العربي الذین 
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ee‏ ل اليد اب 
سنمضي إلى حدّ القول إن تحريك المميّرات الدينية يتم أيضاً من خلال اقتراض 
صوره ا الخاصة من الجتمع اأهيمن: اسلام Ge‏ إسلام مناضل» مارب 
و خطیر. lo‏ الهويّة السلمة مختلقة هي أيضاً في مراق بالنسبة إلى موامات جتمع» 
يُنظر إليه على أنه غير استدماجيّ. وإِنَّ قلب استبعاد إلى استفزاز: يعني الحقد زائد 
القران. 
gle a‏ لام بتبيان e‏ «السلمة» هذه فمن or‏ أن ا 
مکی أن هل منه العلامات el‏ مع مواصلة es‏ ا ثقافية 
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لخر إن أزمة الهويّة ثری في تراکب فصاميء أحياناء لرواميز شتّی. 
لک أمكن JURY!‏ من هوية سلبية؛ مرتسمة في فراغات الجتمع corel‏ 
بالاقتراض والمخالفة, إذا جاز القول» إلى «امة متیآ حقيقية» أي إل جف 
یکون للانشاء المخيالي تأثيرٌ فعلي» حقيقي؟ هذا هو هدف النظمات الإسلاميّة 
الکبری» التي اد ر کت أَنَّ ele‏ ی . فالتطییف 
الذي بجري التفاوض عليه هو استراتيجية التظمات الاسلامية ب cs Sl‏ في فرنسا 
FNMF)‏ ۰۱01۲ أو في بريطانيا العظمی. ما أنْ على هذه النظمات ان 
تجمع جماعات منزوعة الثقافة وذوات أصول شتّى» فإنها تنهل أيضاً من المرجعية 
الأصوليّة الجديدة؛ لكنّ هذه الرجعية )25,2 (Soft)‏ غير المستبعدة لرواميز 
أخرى (شمّاعة بين شمّاعات أخرى) يمكنها الاندراج في سجل استثنائي» He‏ 
ومحدّد بحق قانوني يجري التفاوض عليه مع الدولة. فالتفارض على التطييف يعني 
عملياً إنشاء الذّمِيّ بالقلوب؛ لكنما هذا الذميّ مواطن. فهو يقترع» إذ ON‏ علاقته 
بالدولة تتم بواسطة انتمائه الطائفي. 


الا أنّ تأثير هذه النظمات الکبری ضئیل في وسط بیورز الضواحي. LAY‏ 


La Federation National des Musulmans de france. (1) 
Union des organizations Islamiques de France. (ry) 
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تظهرٌ عظهر التعبير عن أعيان ووجهاء حتملین. فدعوتهم إلى التنظیم والتمأسس لا 
تحظی بصدی في البيئة التخلخلة. المتفردنة» وذات التوجه الفوضوي لشبّان البویرز 
في الضواحي» الشبّان الذین یحاذرون Lego‏ «الاخوة الکبار» والاستحواذ. ففي 
هذه الضواحي» ليس الانتقال إلى الراديكالية الإسلاميّة ثمرة عمل عمیق لتجدید 
الاسلمة» بل يتطابق بالاو لى مع تجديد الصياغة الاسلامية لانتفاضة في حکم 
المكتسبة سابقاً. هذا الانتقال إلى الفعل» du‏ عموما بالتلاقي بین «السیاسین» 3 
«اللوبارديين» [ابلیین القادمين من جبل [La loube‏ [ملحظ المعرّب]. 


غالبا ما بكرن CO golly‏ من الهاجرین احدینین الحتفظین بارا 
الاجنبيّة» من ذوي الستوی التربوي الأعلى من مستوی الشبان البيويريين (Beurs)‏ 
الذین یکونون في حالة فشل مدرسي أو في حالة تمرّد» و کانت لهم تحربة سابقة في 
الانحراف. هنا تظهر فئة جديدة من «القياديّين): الامام GLa‏ نفسّه بنفسه» ذو 
التعلم الذاتي في معظم الأحبان, الولود في الخار ج» الترحل» التکیّف مع جماهیر 
ذوات اصول عرقيّة وقومية بالغة التنوع» یستعمل لغات بلدان الاستقبال ووسائل 
الاتصالات الحديثة. هوّلاء الائمة السافرون غالبا ما یتنقلون بين نقاط الامة الحارّة) 
أفغانستان أو لبوستة؛ لكنّهم لا يرتبطون ببلد معین. إنهم عارسون تسحیرا علی 
شبّان في و انحرافي» ویقذمون تأويلاً lage‏ لتمرّدهم وانتفاضهم ۳ 
ما يقدّمون لهم إماناً حقيقيا. عندها يجري تفسيرٌ الانحراف بحدود الضال ضد 
التظام. بمكنٌ لاماکن التجذير أن تكون pt‏ تحت تأثير الائمة المرشدين» أو جامع 
لامتشکل» مُرتبط أحياناً بجمعية, ذات هدف ریاضی غالبا على طراز Cola‏ 
هذه الاخویات الخاصة ب «الشطار»» «العیارین»» «الاو لاد العاطلین» الذین کانوا 
موجودین في المدن الإسلاميّة في العصر الوسیط. 

فضلاً عن تحديد الصياغة الایجابيق الوضعية» لتمرّد» bial‏ ایدیو لوجيّة» elds‏ 
هذا التحویل الايعاني» أيضاًء هويّة xl‏ لشبان صارت هویتهم ملتبسة غامضة 
بقدر ماهي ضائعة بين بلد منشاً مَس على قَدْر تبخيس صورة ذويهم» وبين هويّة 
فرنسيّة معيوشة بشكل سيء. والحال» ليست الهويّة الموضوعة في المقدمة» جرّاء 
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الاسلمة Syd‏ الفاحعة لبعض الشبّان البیوریین» هوية CAI SN por‏ مخريية gl‏ تونسيّة: 
إنها هويّة مسلمةء كلانيّة/عالمية؛ قائمة على فكرة a)‏ ان العارك الأسطوريّة هي 
معار ك آفغانستان والبوسنة» وهم ینفصلون بذلك عن الاکبر منهم» الاشد | (bts‏ 
ببلد المنشاً. dy‏ اختيارهم للجماعة الإسلاميّة السلحة (GIA)‏ بدلاً من جبهة 
الانقاذ الاسلاميّة (۳[5) ناخ ASE IS‏ عن كو ن MALL!‏ والعنف دی الأول 
يناسبانهم أكثرء كما أنه ناجم من کون جبهة الانقاذ الإسلاميّة احزاثرية تتمشك 
بخط قومي وحتی وطني؛ مواطني» وتسعى في المقام الأول إلى إحداث اختراق في 
الجال الوطني الجزائري» وهذا ما لا يتناسبٌ مع الأمميّة الاسطورية الجديدة التي 
ت الشبّان الراديكاليّين في الضواحي الفرنسية. 

هذا التباین ناجم من الاستبعاد الاجتماعي (ولا يطال أبدأ الاوساط المنديحة)؛ 
لكنّه يتل أيضاً بهويّة معترضة من النمط العاميّ -الثالثيّ» الذي تخلی عنة اليسارٌ 
الأوروبي. إن شعور الاستبعاد ينعكسٌ على المشهد الدولي» ُعززا بتقلص العام 
الفاجی الذي يقدمه تلفزیون كلي Le‏ حيث woe‏ صورة ة صدام مع صورة 
العربي» وحيث يغدو كل بحل هويتي بحلا إسلامياًء Lamy‏ تُشْبّه كل صورة لإسلام 
بالعخف (من دون OI‏ يژدي ليو «مسلمين معتدلين» في طاقم کامل» ِل ترتيب 
الأمور ترتيباً حقیقیا). فالشواحي نُری من زاوية الشرق الاوسط المزوّرة» ويغدو 
التهدید الاسلامی GIS‏ احضور. 

إن الاستبعاد الاجتماعي تُعاد قراءته في حدود عالميّة-ثالثية» حيث (Spd)‏ مجازٌ 
عرقيّة جحديدة» يغدو اك المشترك. ويغدو الاسلام العلامة المميّزة لهويّة جديدة: 
الثقافة الفرعية لمجال مستعرق من OVE‏ الاستبعاد الاجتماعي. عندها يمكن أن 
يظهر صدام حسین» Alot‏ الاسلاميّة اي FAO‏ الجرائرية؛ حماس» عثابة أبطال 
الکفاح ضد النظام العالي» الذي نصادفه» في كل الاماسي ٠‏ في نشرات الاخبان 
والذي Jes‏ استکشافه في حضور الشرطة. إنَّ التمرّد يتسيّس وهو يتعولم» لکن على 


Groupe Islamiques Armé. (ry) 
Front Islamiques du Salut. (£) 
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مط هوامي» نط الآمّة المتخيّلة. 

ليست جديدة الرؤية العالمية-الثالثيّة لمجال الاستبعاد الاجتماعي: فقد وجدناه 
لدى الاوساط اليساروية في عقد ۰۱۹۷۰ عبر صراعها وكفاحها مع العمّال 
المهاجرين. مع ذلك فان مجرّد إفصاحها عن ذاتهاء اليوم» من خلال ميّز ديني» إنما 
يغيّر طبيعتها: إِذ إنها تترّقف» تعريفاء عن كونها عالميةء BY‏ الدين یفترض ONY‏ 
وليس مصادفة» بلا ریب. أن يكون الوسط الناضل الوحيدٌ» غيرٌ السلم» حيث 
يستمرٌ تضامنٌ lle‏ ثالثي» هو شَرْحَةٌ معّةٌ من الكنيسة الكاثوليكيّة. SS‏ المميّر 
الديني يعزل ويقسم. ففي لبنان» انقسم الحزب الشيوعي بين شيعة وسُنة في مطلع 
سنوات ۱۹۸۰؛ وفي he ot‏ لا توجد ایدیولوجیا لتخطي اشر الديني 
(حتی وان وحدت مواقف ey‏ أو تحامل لهذا الشُرْخ)؛ وفي بریطانیا العظمی» 
هناك جمعية حركة الشبيبة الاسیو ية (Asian Youth Movement)‏ المؤسسة سنة 
ava‏ ديد علی LI‏ اله :العا فاه لجمل الهاحرین؛ مهما تکن 
ديانتهم» تفجرت بحسب الشروخ الدينية(*. 

تندر ج انتفاضة الضواحي في خط تراث pee‏ عنه الیساژ الأوروبي 
المتطرف» لکن رداءه الاثني-الدينيّ لا بملك الوسائلٌ لتجميع JS‏ النبوذین» الهم 
إلا إذا صدّقنا أسطورة الاهتداء ابشماهيري الغفير. وهي أسطورة ما تزال» أحياناً في 
حدود الهزل» تتردّد في تخريفات الدعاة الحدينين. 

کا هذه الانتفاضة لا تملك إمكانيّة التأثیر في النظام السياسي للمجتمع 
ا » اللهم إل Ata,‏ بقدر ته علی الایذاء او بالاحری بتوهیمه انه قادر على 
الایذاء. ليس هناك ایدیولوجیا للتجاوز أو التخطي. وليس التسييس بواسطة الديني 
عامل دمج. 


Philip Lewis, Islamic Britain, Tauris, 1994, p. 68. (Yo) 
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2 s 
نهاية الشرق‎ 
(Universalisation) ماذا يقصد ب شملنة‎ 


لا يقصد بها زوال العصبیّات» زوال اللغات أو الثقافات» بل إضعاف الحدود 
و الأقاليم لصالح « «خالطة» (Mixité)‏ («اختلاطیة). فالامه لا يتعلق» ضرورة» 
بتهجين» بل یتعلق, بالاحری» بتراکب رواميز (Codes)‏ لا تکون معيوشة 
کمتناقضات بالنسبة إلى الفاعلين/اللاعبينء ولكنّ ی منها لا يكون موجُهاء مرشدا 
لثقافة جديدة. عندها تکون الثقافة ترقيعاء > AG‏ تركيبة من کراکیب الرّوامیز 

هذه تسمح ب «تقديم خطاب» ولکنها لا تسمح» ضرورةء بان بكرة ce‏ انا 
في جلده»» كما يقال الیوم. وعليه» لا تکون هذه الرّواميز شكلية خالصة؛ ففي 
مستطاعها أيضاً أن تتطوي على مقاطع ثقافية تحري على شاشة مشتركة وغير 
متوطنة: التلفزیون» الشارع؛ العام الاستهلاكي. هذا ليس مشهداً طبيعياء OY‏ هذه 
الشاشة Je‏ إلى النْظر؛ وهي باستمرار موضع تعلیق وعئونة فرعية. AS‏ دراسة 
لقراءة مسلسل دالاس من جانب اوساط مختلفة في «اسرائیل»» تسمح بفهم افضل 
لهذا التفاعل ال «(ams Stee‏ » نعني السلسل» جری انتاجه بدون اعتبار 
jal‏ اخرى. شوق etl‏ الامبرکي. هذا المعطى يجري في شبكة عالمية) 
م قم بتصوّره وصنعه؛ لکنما جرت إعادةٌ تأويله» ترجمته والتعلیق عليه» مع 
تعديل ارتحاعيّ للنظرات التي استحوذث عليه. لم تعذ الهوية معطی؛ إنها نوع من 
(SCANNER) (So‏ من تصوير شعاعيٌ /حاسو gp‏ يعبر شاشات الإعلاميّات 
والاخبار, ليتوقفٌ عند بعضهاء فتستحوذ عليه bade‏ وتركبه على شاشات أخرى. 
إن نشاطات الترقيع والحرتقة ode‏ تمضي إلى ما بعد الإنشاءات الذاتية ية التعلم» 
التي أشرنا إليها في كتابناء فشل الاسلام السياسي» لانها لم تعد تنتج مضموناً: ليس 
هناك نصوص» مدوّنات» كتابات في الاصوليّة الجديدة» بل هناك مرح اخراج 
مسرحي للوعظ للجسم للفعل. 


T. Lieber et E. Katz, The export of Meaning, Oxford University Press, 1990. (v1) 
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إن المشكلة؛ حتی نستعید اکتاةالعنی» هي ضرورة وجود نقطة استناد. والحال» 
على الصعيد السياسي؛ الدولة غائبة» لا بسیب من ضعفها البنيوي أو الجديد» بل 
لانها متجاورة : مُتُجاورٌة بالمحاكم الدولية (کما ستری» بلاريب» في قضيّة ا لحجاب 
في الدر سة) بالحملات الارائيّة» بشبكات تداو ل الاعلام والعلومات. مع ذلك» 
تظل الدولة ذات سيادة على اقلیمها؛ وبا Oi‏ ااسلامویین لا علکون استراتیجیا 
بديلة» وما فتئوا مشحونین بوسقة إستراتيجيا الدولة» فإن الخطابٌ الأصولي الجديد 
هو الذي یشغل اذل Jam‏ تحدید إنشاء الهوية» مع عدم إكتراثه بالدولة» وتكيفه مع 
إزالة الثقافة. 

لک هذا الخطاب لم يعذ يصدر عن بحال ثقافي معيّن» عن بلد أو عن منطقة. 
فالدین يقد هويّة LSE‏ تقاطعيّة (TRANSVERSAL)‏ غير متعار ضة مع 
انتماءات آخری» وتسمح باستعمال روامیز آخری. لیس هناك صدمة ثقافات؛ 
لان الهاجرین الجدد هم متحصّرون وبلا ثقافة خاصة: انها nig‏ التراث» نهاية 
لفولکلور واعاء ALI‏ الاصلي. FLU‏ بجري التفکر به خارج الشرق. 


إتها نهاية الاستشراق. 


الفصل الثالث 
نو اس لام اوروبي 


نحو اسلام اوروبی() 


إلى أي حد يقودُ التوطن الهاني لسکان مسلمین في أوروبا - التي لا تری 
نفسهاء ؛ او لم تعد تری نفسها كمجرّد مَعْبر لثقافة شرق أوسطية أو آسيوية - إلى 
صياغة جديدة للتعبیر الديني السلم؟ يمكن للصيغة Ol‏ تبدو في غاية الایجاز 
وحتى بلا موضوع: فالاشخاصٌ العیون هم ول مَنْ يُجدّد التأكيد على وحداتية 
الاسلام. هذه الوحدانيّة لطالما أفصحت عن ذاتهاء في تاريخ العالم الاسلامي. lie‏ 
J‏ «سجلات» شتّی (السجل الحقوقي؛ الروحيء الصوفيء الثقافي» الخ.) (. والقضكة 
اليوم SS‏ في أن Gi‏ كيف يحدث» في الإسلام الاوروبي» انزياح في صوغ 
cll‏ وفي التشمير العينيّ للشخص في الممارسة الدينية» فيما الدونةء خی المشترك 
ونظام التعاليم» لا تتحرّك. . فما يتحرك هو الاستحواذ الفردي والتجسيد الاجتماعي 


لهذه «الاسس». 

- تعذل الهجرةٌ من العلاقة بالحياة الدينيّة التي كانت سائدة في بلد المنشأ 
اباب ثلاثة: 

- تميّع الهوية والتحد الإثني الأصلي 


CV)‏ هذا النص ظهرّ في مجلة «اسبري»: 


Esprit, “L'islam d’Europe”, janvier 1998, sous le titre: “Naissance d’un islam européen’. 
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- غیاب سلطات دينية اسلامية في بلدان الاستقبال التي تستطیع الحكم ما هو 
العیاره 

جوا استحالةٌ الزام حقوقي» على قدر استحالة ضبط اجتماعي» طائفي أو 
إيلافي مألوفء يُدرج المارسة الدينية في نظام البيّنة والامتالية الاجتماعية. 

فليس الانتقال إلى الغرب» بذاته» هو الذي يؤدي إلى فردنة الممارسة الدينية: 
فالاختيار» الرقابة الذاتية» الروحانية؛ والحياة الداخلية كانت على الذوام عناصر 
أساسيّة في التديّن السلم (وكل تديّن» من جهة آخری). . ماما هو جديد فهو Ol‏ هذا 
الاختيار يجب أن يتجدّد باستمرار وبثبات» وأن يكون في المقدّمة ومصرّحا به» في 
جتمع لا شيء فيه يشجع الاسلام اللي الطاتفي والامنالي الانقيادي» وحيث لا 
يستطيع احق الديني أن يصمد ویتوطد الا بوصفه معياراً أخلاقيًاً. 

ننطلقٌ إذاً من بعض الخلاصات والاستنتاحات السوسيولوجية والتاريخية 
الحديثة . فالاسلام هو أقل فأقل» دینْ مهاجرين؛ لیس فقط بسیب تحويلات دينية 
(قليلة الدلالة إحصائيا)» بل وبنحو خاصء SY‏ هناك دائماً عدد أقل من المهاجرين: 
يعني Si‏ السلمین الذين کانواء أو الذين كان آقاربهم من اصل أجنبي» يعتبرون 
نفسهم» من الآن فصاعدا وععظمهم»عتبة مستوطنین نهائياً في أوروباء ويطالبون 
بأن يُعَاملوا کمواطنین» مهما SSS‏ التركيبة العقدة ة لوقعهم الهويتي او لموقفهم من 
الهويّة. والحال» فان اکتساب جنسيّة اوروبيّة» ae TU‏ وجرد الاجيال المولودة 
والمتربية على الارض الأوروبية» يفضيان إلى إضعاف My‏ تحدید ت ركيبة» وحتى تى إلى 
حو الثقافة الأصليّة حيث كان OLY‏ يتجسّد في عادات» في لغة وفي معيوش. .من 
الآن فصاعداًء ينبغي على الإسلام ذ في أوروبا ELAS‏ خارج ثقافات المنشأء وبالنسبة 
إلى ثقافة سائدة تجهله» تتجاهله» وحتى Oly‏ كانت تنهاود معه . عموماً يجري تقد 
مسار المحو الثقافي» غسل الدماغ هذاء كانه أزمة مر زد لقعي نار إلى تدامج» 
حيث تتميّع Rigg‏ لول وتترکب من جديد في آن» وتارة ت تفضي إلى eat‏ ثقافي 
متنوع يستدمج طوائف شتّی؛ كما انها تفضي» » في حالة التأزم» إلى انتفاضة LS)‏ 
تدل على ذلك قضيّة كلكال (KELKAL‏ لن نعود إلى تلك السجالات وبالاخص 
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إلى اسطورة مذهب التعدديّة الثقافية CMULTICULTURALISME)‏ ولئن كان 
هناك مجتمع إسلامي حقاً في أوروباء فان اكتناهه ك «طائفة» أو «جالیة» Savas‏ 
عن بناء وانشای ولیس عن ارا بأمر واقع» ولو كان ذلك من قبل Bel‏ 
الائني والالسني للاصول» وفوا ag‏ قبل تعدد الاستراتیجیّات الجماعية أو 
Los‏ کات الفردية الرامية إلى إدراج الو اقعة الاسلامية في الجتمعات overs‏ 


ما أني لسث فقيهاً ولا مسلماً فإني Satie TY‏ اعتباره مثابة أمر غير مكن 
تناوله ف في ناويل ipl‏ اسلا حجان رماي ae‏ 


ار lie‏ لیس ah ten ian Wu‏ أنه برتبط عوقع ذلك الذي 
ينطق بالجواب؛ ویحیل في الواقع كما في القانون إلى إجماع الکان والان . نحن آمام 
امر من اثنين: إما أن یقی السوال مفتوحأ وفي هذه الحالة يجد التاویل «اللييرالي» 
candi‏ لا في مواجهة pe pall‏ بل في مواجهة الاداب» الإبتسارات 
السبقة» الصالح الهنية والنقابية لرجال الدین» وحتی في مواجهة الاستراتيجيًا 

الاکثر تسييسا. Ll‏ آن یکون السوّال محسوما: هه ام ملق مت 
E‏ مع تغایرات طفیفة: في هذه ال نری hates‏ أن الاسلام قد GES‏ على 
امتداد تاریخه وفي مجال تشکله الديني مع انماط اندراج احتماعي و مارسة سياسيّة 
بالغة : التنوع. وعندهاء لا fat Sle‏ «تحدیث» الاسلام زائ تست لفهم السائد 
حالياء الاندماج في نقافة ass CET‏ بفتح باب الاجتهاد load‏ وبحق تاویل 
wl‏ فالذريعة الفقهية» الكلامية) هي ذريعة (Bday‏ حتى عند الاصوليين. اذا 
ما یحسب حسابه ليس العتقد ((DOGME)‏ بل مارسة المؤمن. فلا يجوز الخلط 
بين فقه كلامي إسلامي وبين الحياة الدينية. إن الوقف الديني هوء في صیاغته 
ومارسته ومعيوشه» شيء اخرء غير المعتقد. ويجري بسهولة مفرطة تطبيق الكتابيّة 
(Scripturalisme)‏ على الاسلام الذي یعزوها إلى نفسه. a‏ الذین هو Lal‏ 
تدين» مارسة في منتهی التنوع وغاية الرونة والسيولة» حیث ير في آطوار Bd‏ 


(۲) لاجل تحلیل «نسوي» للاسلام في عصر «النبي»» انظر: فاطمة المرئيسي» الحرم السياسي: 
Fatima Mernissi, Le Harem politique, Paris, Albin Michel, 1987.‏ 
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وحیث يمك العودُ إلى مراحل رفيعة الذری"۳. 

إذاً عندما نتکلم على إسلام «أوروبي»» لا يتعلق الامر بذکر مقاربة فقهية» 
كلامية 3 حقوقيّة حدیدق بل يتعلق بانزلاق الاكتناه و الاقرار بالواقعة قعة الدينية» في 
سياق خاص. 


ماذ ج الاسلام الاقلي 


سوسيولوجياء يتحدّد الإسلامُ الأوروبي بعذة سمات: فهو سكائياأقليّ وسیقی 
كذلك؛ وهو بدون أي منفذ إلى السياسة» ولقد تكوّن بأغلبيّته على قاعدة انتقال 
ارادي لسکان مدفوعین بدوافع اقتصادية - الاستثنائيون هم المعتتقون (الجركيّون 
<(Harkis‏ ورن والالبانیتون؛ وهاتان الفئتان الاخیرتان ls‏ حتی الان على 
الاقل خارج متناولنا (ولا بد من الاهتمام أيضاء ذات یوم» في هذا الآفق» بالتتار 

في الكريمي و القوبا). 

هذه الدعومة لأقليّة مسلمة في بلد لا سلطة لها عليه» هل هي جديدة clin‏ وهل 
تأتي بشکل قطيعة بالنسبة إلى ola‏ الإسلامي؟ غالبا ما طخ أن مسلماً لا يستطيع 
أن يعيش إعانه Mlle‏ في بجتمع مسلم”"» » نظرا لا الإسلام هو دين اشتمالي» حيث 
لا عکن فصل الأوامر الحقوقية عن الشريعة الدينية. مع ذلك لا بد ان نلاحظ أنَّ 
تکوین أقلية سكانية لا يعني نی بالضرورة الاستبعاد من السّياسة : لقد احتکر مغول الهند 
الشمالية السلطة من ٠١۲۷‏ إلى 1.81 حينما كان المسلمون cal‏ جداء وهذا ما 
كان بلا ريب حال الأموبين في سورية في القرن الأول للإسلام . أما الملاحظة الثانية 
فهي Ol‏ وجود اسلام أقليَ LAK‏ وئهیمن عليه سیاسیاء ليس آمراً جديداً. . إن المثل 
الأهم هو مثل تتار روسیاء النطوین اعتباراً من ۱۵۵۲ في عالم سلافي ومسيحي 


Farhad KHOSROKHAVAR, I’Islam des Jeunes, Paris, Flammarion, 1997, )۳(‏ 
خصوصاً من 173 وما بعدها . هذا الکتاب مهم حتی وان كنا لا نشاطره» بالضرورة» القاربة «التعارفية». 


)٤(‏ في سبيل عرض هذا السجال المتكرّر في العالم الاسلامي» انظر مقدمة برنارد لويس ل: 
Musulmans en Europe, B. Lewis et D. Schnapper (sous la dir.), Arles, Actes Sud, 1992.‏ 


At 


أرثوذكسي» حيث لا یزالون یحتفظون الیوم بهوية دينية وقومية شديدة» حظیت 
منذ کاترین الکبری باعتراف جمیع السلطات القائمة“. كما عرف هذا الوضع 
مودجارٌ إسبانيا :Mudejar)‏ المسلمون الباقون تحت الحكم المسيحي بعد الاسترداد) 
قبل أنْ يهاجروا أو أن يتنصروا بالقوّة» ثم يكرهون على الرحيل» اعتبارا من القرن 
السابع عشر. لقد أمكن القول إن الأقليّات الإسلاميّة كانت نتيجة غزوات وهزائم 
عسكريةء الامر الذي من شأنه التأكيد على صعوبة تفكير الاسلام بنفسه كأقليّة. 
بری برنارد لويس أن معظم علماء الدين الذين کتبوا في هذا الوضوع» کانوا قد 
عارضوا وجود مسلمين في وضع أقلية سياسية» على الدی البعيد©. فقد قرّموا 
موضوعة المهاجرء الهاجر على غرار أنموذج النبيّ الذي غادر مكة إلى المدينة» تاركاً 
بلده الذي يحكمه غير السلمین ليعيش ذ في أرض إسلامية» وهي موضوعة متواترة 
في تاريخ العام oy‏ («الاندلسیّون» غادروا اسبانیا إلى فاس؛ القوقازيون لاوا 
إلى تركيا انطلاقا بن العرو الرومي فى هرن التاسع جر رال لجن الهدد 
إلى الباكس ' . سنة ۱۹6۷ الخ.) . عملياء وراء هذا النمط المثالي» كانت الأوضاع 
jes Je toca‏ . أولاء المسلمون «المودجار» الذين أرغموا على التنصر وحوّلوا 
إلى «موریسکیّین». لم یهاجروا قاط وا انیا كان هناك حقاً بجتمعات مسلمة 
له على كل الأصعدةء لكنّها م تخضع افو جماعات الهوي (Hui)‏ في 
0 التي يبلغ عددها عدّة عشرات من الملايين» مثل مسلمي کمبودیا او تايلاندا 
.. الهند. كذلك» Tepes‏ الشرقية تراث من الاعتراف بالعبادة الاسلامية 
ليد بو ۵۶ وكذلك أيضاً في النمسا مع 
قوانين 4 ۱۸۷ و ۱۹۱۲ بدون الكلام على الأقليّات السلمة في اليونان). 
تبن هذه الامثلة di‏ هناك سوابق ونماذج تاريخية سمحت بالتفكير بحضور 
إسلامي منذ امد بعيد» حضور اقليّ وبدون سلطة سياسية. فما هي الاثار التي كانت 
لهذا الوضع في وضع الاسلام في الجتمع الحاوي وفي حياة المؤمنين الدینیة؟ من 


)0( مشروع القانون المقدّم من قبل برلمان روسیا في تموز (یولیو) ۱۹۹۷ يُقدّم الآرئوذكسية؛ الاسلام اليهودية 
و البوذية بوصفها دیانات «قومیة» روسيّة. اما الدیانات الاجنبية فکانت البروتستانتيّة والکائوليکية. 


1( ب. لويس و د. شنابر» السلمون في أوروباء م س. 


AY 


الفید أن نوضح العلاقة القائمة بين الواقف التي كانت ماثلة أمام المودجار» المسلمين 
الباقين في إسبانيا بعد حرب الاسترداد» وفقاً لنماطة (تیبولوجیا: (Typologie‏ 
وضعها ميكل د إبالزا"» مع شبكة الواقع الظاهرة الیوم في الاسلام ay‏ ؛ الامر 
الذي سيسمح بأن AG)‏ ار ا diode,‏ الحضور 
الإسلامي في أورويا. إبالزا يُشير إلى عدد معين من المواقف الخاصة بالمودجار: 

ا Lee ah jes Allaah teases Salah‏ 
بعد حرب الاسترداد. في الرحلة المعاصرة» كان بلحاج» امير الجبهة الإسلاميّة 
تاد قد أطي ندا لرجو ع الجزائرين الذين مشود في لغرب إلى oN LAP‏ 
هذا الوقف» الظرفي؛ هو موقف أقلن جداً. 

ه إرادة الاسترداد» موضوعة شعبية شائعة بين الاندلسيين اللاحنین إلى الغرب 
بعد ۲ ۱۶٩‏ . حسب علمي؛ هذه الوضوعة للجهاد السلح في سبيل فتح (جديد) 
ASE‏ عن الادب الاسلامي العاصر وهذه علامة تدل على آن الاسلام یری نفسّه 
یوم في وضع دفاعي ۳ 

» كان اعتناق المسيحية» طوعياً أو Lal Sl‏ كثيفاًء غفيرا في إسبانيا» حسب 
ابالزا؛ وهو نادر blue‏ في آوروبا اليوم؛ ؛ لكنّه كان كبيراً ذ في أوساط المسلمين 
السوريين- اللبنانيين؛ المهاجرين إلى أميركا اللاتينيّة في هذا القرن العشرين (ومثال 
ذلك عائلة الرئيس الأرجنتيني كارلوس منعم)؛ 

ه التطييف «الإثني- الدينيّ»؛ وفقاً لا ستكونه الملة العثمانية: الجماعات أو 
الطوائف المسلمة التي أعترفٌ بها القانون الاسباني حتى ۱۰۲۰ . انا الصيغة 
المقلوبة موقع المي (نصارى ویهود ذميّون» حميّون)» في البلدان السلمة. واليوم» 
يجري أحياناً طلب موقع ممائل» من قبل مسلمي أوروباء خصوصا في بريطانيا 
EE E E E EE (۷)‏ وميا 
(A)‏ فتح -جدید إذا تفكرنا بإسبانيا وصقلية والبلقان. St‏ التناقض مُثير ولافت بين الإدراك الغربي المعاصر لإسلام 

i‏ وبين الإدراك» الشتر ك أكثر بين المناضلين الاسلامیّین؛ لاسلام «مُعذب»» مقهور» مهذد حتى في هويته 


ذاتهاء وفي كل حال oF Lu pris‏ تعبئة عامة» سواء بسیب الامبريالية الغربية أم بسبب الانقسامات الداخلية» 
الملازمة للعالم الإسلامي. 


AA 


العظمى» Leb‏ من دون تضمين > حقوقية خاضة ان زعوي قاض 
الخ.) . لکن ين ينبغي أن نلاحظ أن هذا الموقع الدوني للذميّ» كان قد تبدّل کثیرا SBE‏ 

في الشرق Lew‏ العاصر (في إيران)» وحتى أنه ألغي (في مصر). إذاً هناك حقاً 
a‏ تاريخي ممكن للمناداة بتعددية ثقافيّة طائفيّة» مُدعّمة بالقانون» في صورة 
تکون I]‏ تار وتکون ديتية تاره ولکن في نهاية المطافء يُحيل كلاهماء كلا 
الصطلحین, إلى الاخر: 

مسار تسويغ لاهوتي (تيولوجي) للحياة في المجتمعات غير السلمة یبن أن 
الفتاوی التي تدعو إلى الهجرق  HE‏ بقيمة عامّة. يشدّد کثاب معاصرون» مثل 
طارق رمضان» على واقع OI‏ التساكنّ مکن» ».موجب الشّرع الديني» طالما أن حالة 
حرب غير قائمة بين المسيحيين والمسلمين؛ 


الاسلمة الضرورية للمجتمع «السيحي»» Le pas‏ من خلال المجادلة الدينية» 
حيث يجري السعي إلى إقناع السیحیّین بأن كمال دينهم یکون te‏ من 
المفيد أن نرى Si‏ المرجعيّات الجدالية لإسبانيا الاستر colo‏ تتجدّد اليوم في الادب 
الذّعوي؛ لکن من الجهة السلمة فقط : انحیل برنابا ادیش (الذي كان اباء الكنيسة 
قد نسخوه من مدونتهم» نظراً لانه كان قد cons, phy‏ 6 مدا ۳ والذي قامت 
سفارة إيران لدی الكرسي الرّسولي [الفاتيكان] باعادة نشره» وهو يحتل مكانة 
هامّة في المجادلة MALLY‏ ففي أسلوب نضالي آکثر» نحد على الاقل تنظيماً 
أصوليا راديكالياً» حركة المهاجرين» المنبثقة من حزب التحرير الإسلامي» الذي 


)4( يُورد إبالزاء مثلاً» فتوى للامام الزاري» pf‏ للمسلمين البقاء في صقلية التي استرذها الصليبيون» في القرن الحادي 
عشر. 

M. De EPALZA, “Le milieu hispano-moresque de I’évangile islamisant de Barnabé (XVle-XVI- (V+) 
le), Islamochristiano, 8, Rome, 1982 
نلحظ تفاوت الجادلة الإسلامية-المسيحية: استر ب جع المناضلون الاسلامیّون الحجج التقليدية ضد‎ di من الفید‎ 
كان الجادلون السیحیون» ولاسیما‎ Ly كانت قد آخفت اعلانها الخاص لاسام‎ K, المسيحية» التي‎ 
الکائولیکیون؛ قد غادروا الضمار اللاهوتي؛ لكي ینقضوا على «الانحراف» الأصولي للإسلام وفقاً للاسس‎ 
دينية هم الاصولیون‎ Hole شبه علمانية» مثل !| ادانة ارتداء الحجاب . الواقع ان السیحین الوحيدين الذین واصلوا‎ 
البرو تستانتیون الاميركيون (أنظر يه على الانترنت)‎ 

(VN)‏ کما هو الحال في الکتاب الجهول الوّلف. الترجم إلى الفرنسية» الاسلام والمسيحية» وقف اخلاص العدد 
١‏ الحقيقة الكتابية» إستنبول» ۰۱۹۹۰ ص NV‏ 


۸۹ 


أسسّه كليم صديقي في بريطانيا العظمىء ویقوده poh‏ بكري. له اند دازا 
على عاتقها مهمّة إنشاء دولة إسلامية» حتى في الغرب. إنما عنوانها متناقض» ما 
ذال لفظ مواد رين يدل da‏ لاهن ارات الذزن سابعرو امن لد ليعامسلا إل 
دار الإسلام» بل يدل على العکس» وهذه, من وجه آخر» علامة على SH‏ الخلط بين 
ما هو ارظن اسلام sigalg‏ اڭ حار Re‏ ار کت الأقلويّة 
جداًء مشهورة بتجاوزاتها ومبالغاتها (ومنها النداء الذي وجهه صدّيقي إلى الوزیر 
الاول حون ماجور لاعتناق الاسلام). لکنها تتصل ایضا بتراث اسلامي gh‏ 
بتحولات اعتقادية) ey nee‏ عور تررق ens‏ و تسایس 

الانتفاضات السلمة التي لا علاقة مشتركة بينها بالطبع» في اسبانیا ما بعد 
الاسترداد» وبين حاولات الاغتیال التي قامت بها بحموعة كلكال» وهذا موقف 
بقي هامشيّاً حدا (حيث لم يكن للاسلام» في رأيي» اية علاقة هامّة GOP LL‏ 

إن حالة sy gl‏ يسكيين والكريبتو-مسلمين» » المتنصّرين في الظاهر» والمحتفظين 
بالعادات الإسلاميّة ۲ الواقي oY‏ معز اليوم؛ نظراً لانعدام سياسة التحويل 
الديني القسريء ونظراً لکون الغرب» خلافاً لما یعتقده مسلمون كثيرون» لم يعد 
مسيحيّاء (كما علق في أذهانهم). IS‏ رمًا يكون في الامکان أن نصئّف في خانة 
ماثلة «اللحدین السلمین» الذین ما عادوا یژمنون لکتهم یستمسکون one‏ 


(VY)‏ إن هذه الحركة» الراديكالية جداً في عبارتهاء هي أيضاً حركة شديدة all‏ لکن برنامجها لعام ۱۹۹۷ (وهو 
نص غير مؤرخ» لکثه يحمل توقبع محمد خالد بیون) يضمن البند التالي: «نقل رسالة OLY‏ إلى الکفار في 
الغرب» و التبیان لهم ان هذا الدين هو في ان عقيدة ة ونظام ole‏ الامر الذي سیسمح لهم بفهم الاسلام و اعتناقه» 
أو على الاقل قبوله كنظام سياسي» . حول تهاية التعارض بين اررض الاسلام وارض الكفر» سنقرا في سجل آخره 
طارق رمضان الذي يقرّر بوضوح وجسارة أن المسلمين غالبا ما يكونون أكثر حريةٌ في الغرب مما هم عليه في 
بعض البلدان «السلمة» ),1994 RAMADAN, Les Musulmans dans la laicité, Lyon, éd. Tawhid,‏ .1 
101 .م). 
(۱۳ حول تحلیل عنف الشبّان البیوریین (Beurs)‏ باسم الاسلام» کامتداد لتراث غربي من انتفاضات الشبيبة 
المنبوذة, انظر: 
Olivier Roy, “Terrorisme islamique: aux marges de I’islam”, in la criminalité organisée, Paris, La‏ 
Documentation française, IHESI, 1996.‏ 


4. 


وتقالید ! reer‏ ثنيّة أكثر مما هي دينيّة9©. 


مواقف جديدة: دفاع عن هويةام سصي وراء إيهان؟ 


تساعد هذه الصَنافة (Catégorisation)‏ وهنه SU UM‏ في ols‏ ما هو 
حدید تحت الم ays)‏ الیوم: لیس الاسلام الاقلن» بل أجوية جديدة عن 
هذه الوضعية في سياق باتت فيه SUIS‏ بين الغرب والاسلام لا متوازية» لیس 
فقط OY‏ التعول حری بقيادة الاوّل» بل أيضاً jy‏ الغربٌ قد انقطع عن الاتصاف 
بصفة الديني» ولاه يرى في المسيحية» في أحسن الأحوالء برد إرث ثقافي» فيما 
E‏ ى السكان المسلمين أن يحددوا أنفسهم» عواجهة الغرب» كجماعة 
ينيّة بشكل رئيس. والحال» يجري التفريق بين أربعة اجوبة جديدة» كلها متعيّنة 
بتصوٌر لمجال الهرية خاص بالجتمعات الغربيّة لمعاصرة» یدور املوابان الاو أن 
مثل جماعات الاسترداد والملل العثمانية, حول تصوّر all‏ يصدرٌ جزئياً عن معاملة 
خاصة. يبدو الجوابان الاخران اکثر اصالة. 
الطائفية الاصوليّة الجديدة: هنا لا يتحدّد السلم بأصله» بل بانتسابه إلى نظام 
أعراف Clery‏ موسوم قبل كل شيء بسمات اخلال واخرام . فالوقف الأصولي 
الجديد» العصيب بالمقارنة مع الثقافات الإثنيّة والقومية tho‏ لا يقبل القيمة 
المزدوجة: تكون مسلما أو لاتكون» وتكون هذه المارسة إسلاميّة gh‏ لا تكون. إن 
أنموذج منظمة التبليغ هو الذي ينزع أكثر نحو الذهب. أي نحو تحب بقيّة بقيّة الجتمع» 
ومن ضمنه «المسلمون السيئون»» تقريباً ما يعادل شهود 0342 (160۷21). فهو لا 
يخاطب سوى المسلمين المستقيمين» ويعتبر المسلمين الفاترين.كثابة مسلمين سيئين» 
وحتی مرتدین. إن هذا aye pig BN‏ عن المسلم الاخر يحول دون كل تضامن من 
الطراز الثقافي او الائني. 
See )14(‏ حسب استطلاع لمؤسسة (ned)‏ يُصرّح 6996 من الهاجرین الذكورء الولودین في الجزائى أنهم 


یحترمون صيامٌ رمضان» بينما یصرح 48 إلى 64% منهم» إما آنهم بلا دين» واما ا 
(Michéle Tibalat, Faire France, Paris, La Découverte, 1995, p. 96 et 101).‏ 


۹۱ 


الطائفيّة الإنيّة-الجديدة: قلما يهمٌ المراسٌ الفعلي» فالسلم هو الذي یکون من 
حول موقع» لكي يُعترف [بالمسلمين] كجماعة خاصة. واللعب يجري على ورقة 
التعددية الثقافية Go y‏ الأقليّات» وبذلك يجري تحدید الدّين بصفته مکوّنا الجماعة 
معيّنة» وليس حماعة ينبغي بناها(*. إن هذه الطائفيّة تندرج في إشكاليّة التعددية 
الثقافيّة التي تدينُ قليلا لتاريخ الأديان» ولکتها إنتاج خالص للغرب الحديث» ما دام 
i ۳3 3 o : ۰‏ 
لا یفضل الدین ولا ote‏ بصفته code‏ بل یتوسل ماشير (ALB)‏ اي piles‏ منفصلة 
عن الاعتقادات التي ولدتها. 
استبطان «تدين علمانی»» یستدمج على غرار الكاثوليكية اليوم» فصل الجالات 
شك هي المارسة الفطرية لاكثرية السلمین. 
اعادة صوغ الحياة الدينيّة في اتجاه Gob‏ أكثر» نحو الروحانية والأخلاق» 
وحيث يُعاد وضع المسألة الحقوقية» بدون إخلائهاء في سياق نظام قيم يدور 
حول (إنسيّة مسلمة». إن هذه النزعة» الشديدة الحضور لدى ائمة شبّان يعظونَ 
بالفرنسيّة» هي التي ستستوقفنا بجدداء لاسيما في الصفحات التالية» على الرغم 
من كونها جرد موقف محتمل بين مواقف اخرىء اکثر تفشیّا ورزانة من الاشكال 
الظائفية الاخری 
dae 6‏ عند طارق رمضان Sb‏ معمّقاً في موقع الذَميّ ف في العالم الاسلامي: الذي ينقله إلى آوروبا مستخلصاً 
مقاماً Lie‏ «للطائفة» التي يكون أعضاؤها مواطني دولةء مع انتمائهم إلى هوية وحق خاصين. هنا يغدو الذمي 
کل أقليّ (من جهته يرفض ط. رمضان المصطلح)» أكان مسلماً في الغرب ام مسيحياً في الشرق الاوسطء او 
يهوديا... في الإمبراطورية النمساوية-الهنغارية (ط. رمضان يذكر اوتوباور باستحسان). هكذاء تندرج 
الإشكاليّة الدييّة في إشكالية التعددية الثقافية؛ الأوسع و«الاحدث»» نظراً oy‏ النقطة المشتركة هي طائفيّة 
مهف طاراق رمضان 
(Islam, la face a face des civilisations, Lyon, éd. Tawhid, 1995, p. 162-182).‏ 
فاذا صنْفت ط . رمضان في عداد القائلين IY‏ جديدة واقعية SV)‏ من الواضح أنه لا یستطیع قبول هذا الصطلح)» 
فذلك BY‏ حتمعاً کهذا یفترض أن كل فرد یستطیع أن يدل على طائفته» وتالياً يفترض وجود توازٍ بين تعریف 
الجماعات : ففي أوروبا يقبل قلیل من المواطنين بأن يتحدّدوا حقوقياً کمسیحیین أو بهود لا حكن لتعريف طائفة 
المسلمين أن يقوم الا على معيار خارجي وفقا للخیار الشخصيّ (جوهریاً لاصل» «العرق») حتى ولو فصل ط. 


رمضان الخيار الشخصيّ بحدود دينية؛ كما سارى لاحقاًء وهذا بلا ريب هو إحراج تصوّره للإسلام في أورويا 
(«أن يعيش الرء إيمانه و ثقافته»: لكن ماهو موقع الو ؟). 


۹۲ 


إن البناء الإثني الجديد هو فخ تنبّه له عدد من الائمة والناضلین BY‏ يحبسٌ 
الإسلامٌ في شكل من الإثنيّة وينفي طابعه كدين Se‏ 0 فالسالة المركزية هي اليوم 
التالية: إما أن یکون الإسلام سمت متشارا يحدّد جماعة كوّنتها الهجرةٌ تاریخیا 
وإما أنه دين عالي له توجه نحو التحويل والجمُع؛ ولايمكنه الانطواء على فئة سكانية 
محدّدة سلفا. ثمّة Hed‏ كثيرون يعقلونَ الأمور SL Co ge‏ الأول ويعظون مع 
ذلك يموجب الثاني. لكنّ أولئك الذين يذهبون إلى نهاية الطلب العالمي/الشمولي؛ 
wae‏ ل ل ل لكي ينطلقوا في مقاربة 

إذا يفرض الانقلاعٌ من per)‏ التفکیر ب أمّة مُنعتقة من الجاذبيّات الثقافيّة 
SY‏ ولكن ایضا السياسيّة سيّة التي كانت تقسها وتکبخها areas‏ 
الهوية وأزمتها؛ ترتسم محاولةٌ أخرى: ان الهجرة المتصوّرة كأنها فرصة للرجوع 
إلى طهارة ة اعظم باعادة تأسيس الإيلاف» العهد الاول التدبق في الانقسامات 
والتواطؤات؛ وكذلك في الوضوح الزائف لثقافة معيوشة كثقافة مسلمة بطبيعتها. 
والحال» الیوم؛ في أوروباء أن تكون «مسلماً» من حيث المنشأء قد يعني أن تكون 
ملحداء قابلاً للتحوّل إلى دين آخره ويعني OI‏ تتخذ» تحت اسم «مسلم»» وكذلك 
تحت اسم ((عربي )) او «بيور»» وحتی SL)‏ الاحیاء»؛ هوية! يه aol‏ جديدة في الواقع» 
حيث لا يعود Size‏ یضطلع باي دور"". إن السافة التي تقیمها الهجرة والواقعة 
الأقلويّة بين المؤمن من جهة والسلطة السياسية» وحتى بقية الجتمع من جهة آخری» 
تؤدي إلى تحديد صيغة مفهوم الجماعة» وإلى إيجاد معنىٌ جديد لظاهرة القول انك 
مؤمن. 

تبدو مسألهٌ التطييف الإثني الجديد واضحة: فالمميّر GUAM‏ الإسلام؛ يرمي إلى 
(V1)‏ في نشرة »106 بتاريخ تموز (يوليو) ۱۹۹۷ الصادرة عن الاتحاد الوطني لمسلمي فرنساء جد في مشروع 

إنشاء حزب مسلم تنديدا بخطر «الانطواء الهويتي»» OY‏ من الوا ضح أن حزباً كهذاء في فرنساء قد یکون 

«بیورا» قبل کل شيء. 


)۱۷ حول هذه النقطة الاخيرة انظرز: 
O. Roy, “Les immigrés dans la ville: Peut-on parler de tensions ethniques?”, Esprit, Mai 1993.‏ 
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تحاوز الهویات الإثنيّة المنشأء لكي تکون هويّةٌ مشتركة دينية LUE‏ شاملة وشمولية؛ 
لكنّه ينقلب إلى مير لا نة جديدة حيث لا يكونُ السلم مؤمناً وممارساً إلا عَرَضياً. 
نرى ذلك بكل وضوح في الخلط بين «عربي» ومسلم في فرنساء بون «آسيويين» 
ومسلمين في بريطانيا العظمى . كل «عربي» يُفترض به أنه مسلم بالقوة: فكل مسلم 
يُنظر إليه كأنه (مُستورد»» حتى المؤمنين الجدد يوصفون بهذه الصفة إذ يُوضعون 
عموماً في خانة الغرباء. 

والحال» لئن كانت الإثنيّة ترتدي رداء الواقع (الاسم» الأصل» الهيئة» ...) فان 
الامر ليس كذلك بالنسبة إلى الهوية الدينيّة تماماء التي تصدر بدورها عن إعلام 
ضروري: ضرورة التعريف بالذات. فهو إعلام صريح» إرادي» وقابل للنقض. 
عندما ننتقل من الاثنيّة إلى الذين» فنحن لا نلعب على الكلمات: فما يتغيّر حقا هو 
ارتباط المرء بهويّته AS‏ ففي نظام حقوقي غربي حيث يرتبط الانتماء الديني 
ارتباطاً حصرياً بالخيار الشخصي للبالغ» ٠‏ لم يع قائماًالخلطٌ الخاص ب ال العشمانية 
(حيث ينداح ال في انتماء موروث ومتحجّر)؛ حتى Oy‏ ظل شديد الرسوخ في 
النفوس. ولتن كان عستطاع مناضل إسلامي أن يتوجه» ASS‏ إلى شبّان الأحياء 
البیوریین كما لو کانوا مسلمین» فذلك SY‏ أجدادهم کانوا مسلمین ولا شيء 

نع ألا یکونوا كذلك» طاما هم يتعلموا أن یکونوا مسلمین. غد Spill guy‏ 
تحربة فرديّة وليس واقعة جماعيّة, ومذا يلا ریب هو اسهام التغريب في الاسلام: 
ليق مقاربة تیولوجية أو حقوقية أخرىء بل تعديل للتجربة الدينية» بنسبة قليلة جد 
mee‏ كبيرة face‏ 

هاكم إذاً العنصرٌ الجديد في السجال حول موقع السلم «الأقليّ» في آوروبا. ف 
«تجديد الأسلمة) المتوهج» بدلا من أن يكون (فقط) احتجاجا هويتياً (كما قیل بصدد 
تأثیرات حرب الخليج في رأي مسلمي فرنسا) أو أنيكون (Synthése) WL‏ تسمح 
عصالحة وفاء [المسلمين] لاصولهم والحداثة والاستقلالية الفردية (كما أمكن تبيان 
ذلك في قضية (OM Gland‏ كان أيضا طرفا مساهما في مسار التثاقف. إن بحدید 


. -F Khosrokhavar, islam des jeunes, Op. cit. . إسلام الشبّان.‎ : jal )۱۸( 
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الاسلمة يراك مسار التناقف هذاء على الرغم من أنه ليس من إنتاجه. فتجدید 
الاسلام هو التوكيد على SI‏ الهوية الإسلاميّة؛ المغيّة حتی COV)‏ المنسيّة أو العتبرة 
JS‏ بساطة آنها an‏ هي من الان فصاعدا أوليّة وتتحدّد کمفهوم AS‏ لا يتعدّى 
اثقاف الأوروبية نحسب بل يتخطى أيضا ثقافات انش التي يُنظر إليهاء بدورها 
على آنها ثقافات خاصّة. بالطبع» مافتيء العصر الذهبي للحضارة العربية-الإسلاميّة 
ذات قيمة رفيعة بالتعارض مع المرحلة الاستعمارية: GSU‏ هذا الحنين يفترض و جود 
انحطاط وتاليا وجود مسافة بالنسبة إلى الثقافة العربية-المسلمة الراهنة» وذلك 
على قَذْر ما انقطعت هذه الحضارة ASHANTI‏ تحديداء عن كونها hel BLE‏ 
وصارت Ls‏ جديداً» Libel ay SUL, eal‏ ان مطلب العتمولية العالية 
تم lie‏ ضد ثقافة الاصل. وکذلك ضد «الثقافة ة الغربية» التي يجري الانکباب على 
(Lad,‏ هي ایضاء إلى حالة تاريخيّة خاصة. وان نقد ادّعاء حضارة ای 
أنها عاليّة (خصو صا في تحدیدها لحقوق الإنسان)» متواتدٌ لدی الثقفین الاسلامیین 
اليو ولکنه يقترن ایضا ,عسافة عن الثقافات الخاصة dk‏ يخ العربي -المسلم الذي 
لا پراد خلطه مع الرسالة الق Oa‏ إن Chey‏ الاوروبي يقدّم نفسه ولا als‏ 
ee eee‏ ينيا SD‏ وتعبيراً عن 
ثقافة مستوردة وهذا ما قد يكون متناقضاء من وجه ۲ اخره مخ خطایه الشمولي/ 
العالي. فالسلمون الممارسوك OVO AST‏ يد فوا کوب أتراك أو باكستانيين» 
بل کمسلمین SHE‏ بذلك وبالذات التباین الاجتماعي والاقتصادي. 

سبق ان ينا كيف كانت الاصولية الجديدة صراحة عامل حو ثقافي» على قدر ما 
كانت تبذل قصاراها pad‏ مارسة امن في منظومة مغلقة من الشعائر والواجبات 
والحرّمات منقطعة الصلة حتى بفكرة الثقافة نفسهاء وبالاخص مع ثقافة المنشأء 
المقدّمة على أنها انحراف عن إسلام أصلي» ينبغي تَحديدُ بنائه“". إِنَّ الفكرة 
(V4)‏ الرفض الصريح لهذا التخليط بين إسلام,وثقافة مسلمة odd‏ لدى إصلاحيين يعيشون في الغرب (مثل أركون و 

ط. . رمضان)» كما بجده عند الا صولیین الجدد» مثل دُعاة التبليغ. في القابل» امتداح «الحضارة السلمة» من حيث 


هي انحاز للاسلام موجود لدی الاسلامیین-القومیون (مثل اتراك حزب الرّفاه الذين یثمنون الحقبة العثمانية) او 
بالاحرى لدى المثقفين العرب» الذين يعتبرون العالمية الاسلامية مرتبطة ارتباطاً حميما بالعروية الشاملة. 


ail (۰)‏ الفصل الثاني من هذا الکتاب. 
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الشائعة» القائلة ob‏ الاسلام ينطوي على کل جوانب الحياة الانسانيق (FL‏ 
منطقياً Lu‏ برفض لكل ما لا يكون إدراجه US‏ في خانة الاموذج الديني المرشد 
(کالفن مثلاً)» كما نراه في حالة الطالبان الأفغان الکا ريکاتورية. بيد Ol‏ من الواضح 
لا صولية دید ماهي gies‏ نظومة کر Dlg‏ من لمکن لقان 
بحق» من الظهر التبسيطي لقاربة من شأنها أن تحصر قضيّة الاسلام في انزیاح من 
الاسلاموية إلى الاصولية الجديدة. 

وجد J‏ أخرى لتجدید الأسلمة, ما حمع بينها نقطةٌ الانطلاق هذه: : فقدان 
asl‏ فقدان الاسلام الحميم» الافق المعطى» المحيط الکتسب. BY‏ العيوشت 
فقدان الانطباع حتی بطابع اللغة الدنيوية ذاتهاء وبكلمة» خسران الاسلام كثقافة. 
فالاسلام لم يعد ثقافق وعلیه آن یتموقع كديانة في فضاء علماني حدد ما یتعلق 
بالجال الديني» حتی وان كان هذا الرسم للحدود متغاير play‏ البلدان الاوروبية 
والازمنة . هذا يعني أنَّ وضع هوية دينية قبل کل شي» وفي کل الاحوال التي يُعاش 
فيها مسار المناقفة هذاء على مقدّمة الشهد إنما یفترض آننا نحدّد الصياغة ولا نكرّر» 
يفترض آننا نصرّح موقعنا بالنسبة إلى معايير (حق الإنسان» الديكقراطية» تحرير المرأة» 
الخ.) وأننا نرفض وننقض» أو أننا نترجم إلى لغة أخرى. 

ان العلاقة الملتبسة عجال الغيريّة هذاء التي نم تحت اسم الحوارء Ul‏ تشتغل 
بطريقة احادية الجانب» في آن من الجانب «الغربي»» تاقوا ادا tees‏ إلى 
السلم الأوروبي الطلوب منه أن ييرهن على عدم ضرره؛ ومن الجانب السلم» 
بوصفها رغبة مصبوغة احیانا بصبغة کبت التعبیر عن اختلافه بعبارات یقبلها 
الا خر روعي » أي بالفاظ دين وعفردات دين فقط. من الواضح أن الصطلحات 
الستعملة في اللغات الأوروية تكرّر هذا التباعد («حق»» «ثقافة») «شعائر»» 
مؤشّرة على OVE‏ متمايزة» خلافاً للالفاظ ذاتها في العربية القرانية). . ان هذا التوتر 
بين إسلام ثقافي وبين إسلام -دين» الذي لا يُحدث أثراً ومعنق VI‏ في مجتمعات 
النشاء اما هو نتيجة لاقتلاع الجذور وللانتقال من مكان إلى آخر. فاقتلاع الجذور 
یستوجب وضع التدین خارج مقاربة سوسیولوجية صارمة: ععنی ان هذه المقاربة؛ 
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Oy‏ كانت تسمح بفهم اللاعبين تبقی غير فعّالة لإدراك جهود البناء الفكري في 
ما یتعدی حداد ثقافة ومجتمع ولغة. . ففي إعادة صوغ إيمان أو عقيدة (وليس تجديد 
صياغة هوية)؛ في سياق جديد حيث لا يشكل الإسلام جزءا من المشهد الطبيعيی(۲۱) 
LI‏ يكون التحليل مناسباً. 


التدين اجدید. الدين الثابت 


عندما نتكلم على مدید صياغة لايتعلق الم عسألة تيولوجية» ولا حتى قانونية. 
هنا نستهدف موضوعة شائعة تة تقول إن الإسلام اشتمالي» يدير بحمل جوانب حياة 
المؤمن» حتى على الصعيد الحقوقي» الاجتماعي وكذلك على المستوى السياسي» 
وتا يفترض بجتمعا إسلاميا . فكيف نتفكر في دمج أقليّة مسلمة في بجتمع علماني» 
ذي تراث مسيحي» ودائما أكثر ليبرالية وفرداية؟ A‏ فکرة تذکر غالباء قوامها 
القول إن استدماج الحداثة لا عکن حدوثه الا باعادة فتح آبواب الاحتهاد. اي 
الرجوع إلى التأويل لاإدراك المقصد القراني» حتی یصار إلى اطاحة افضل بدوغمائية 
التراث را -(Juridisme)‏ ان هذه المحاولة الاصلاحية ترمي بنوع خاص إلى 
الاعلان ob‏ العناصر (LL) ASN‏ بنظر الغرب» مثل عقوبات البتر» جلد النساء 
الرانيات» وحتی حجاب المرأة نفسه ليست واجبات مدوّنة في النصوص الأساسية 
بل هي نتاج تأويل لاحق» هو WSS‏ زائف» ولمّا متورخ ومطبوع بطابع ظروف 
تاريخية أو اجتماعية غابرة . باختصارء ریا يتعلق الأمرُ باستكشاف ديناميكية الثورة 
الأو والممارسة الحقيقية للنبي وللخلفاء الاربعق عواجهة الدوغمائيّة والكتابية 
لدى Se‏ دين» کتبوا على مدی سنوات؛ وحتی علی مدی اجیال لاحقة ما 
كتبوا. . هذه حاولة محمد أركون» فاطمة الرنيسي وطارق رمضان» ومسيرتهم؛ لكنْ 
وفقا لسجلات متباينة. 


والحال» لعن كانت هذه المحاولة مفيدة لنْظر بالنسبة إلى غير المسلم بكل 


)\ ۲( قود اجه مول تاج ندا a‏ تدور حول تماسك منظومات 


فكرية أو ثيلية 
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وضو ح» فانها تفترض فکرنة أو عقلنة (Intellectualisation)‏ للعلاقة بالاسلام؛ 
وتفترض تأملا تیولوجیا وفلسفياء هي OV‏ غير جاهزة لتقبلها من طرف جماهير 
مسملة تعيش في أوروبا. وذلك بلا ریب لثلاثة آسباب: 
کاو SY‏ الثاقفة الذکورة سایق حدئث على حساب تطور «علماء»» هم 
في أن يسلمرن التي اید رلحيدزة لما ا ی 
تنقصهم الوصلة التربوية مع الجمهور . فبين العزلة الرائعة للاستاذ ونشاطية المناضل 
ا ا ل بر 
أشبه بالهرجان أكثر ما هي شبيهة بالندوة» لا توجد مؤسسات للتفكير» » للبحث 
والتكوين. إله اس معولم على نقص يجري السعي إلى تحاوزه من فوق؛ وذلك 
باقامة و ومراکز تکوین من بم السّماح بتأهيل «أئمة حديثين». إنه 


- والحال» ليس تجميد التفكير التيولوجي سوی حصيلة للمثاقفة وللوضع 
الاجتماعي والثقافي لمسلمي ا ا نتاج أشكال الاسلمة الجديدة» التي 
sed‏ العام الإسلامي؛ منذ أكثر من خمسين سنة. فبین الاسلاموية (Islamisme)‏ 
التي تودلج ul‏ وبين الاصولية الجديدة التي تحصرّه في الشعاثریات و الحرمات» 
لا مكانة البّة لتفكير تيولوجي» فقهي؛ أو كلامي؛ Lily‏ هناك بنحو خاصء اشتباةٌ 
بال «فیلسوف» الشتبه دوم بنقل وترویج «اسلام مي رکي» (التعبير الإيراني). تي 
ان اشکال التقوى التي تتعزز عواجهة الاسلاموية si‏ الأصولية (او بالاحری تتعرّز 
إلى جانبهما) هي عموما مضادة للفکر انیت مثل الاخویّات الكثيرة وتحشداتها 
العاصرة. 


- ثمة سبب ثالث لهذا ابمود» هو OF‏ الاسلام «الرسمي» الجاري تطویره 
لمجابهة الإسلاموي ية الر اديكالية» من قبل حکو. مات تذکر الاسلام في الاستور 
(مصر) او تقول احیاناً انها علماقة سواء تعلق ZAI‏ بجامعة الازهر في القاهرة ام 
بالدیانت (ادارة الشؤون الدينية في ت (US‏ ان التسوية السیاسیق لا ترید Ol‏ نها 
أنظمةٌ عدية الديمقراطية تقريبا» مع السلطات الدينية القائمة» يُدفع ثمنهاء بلا شك» 
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من رصید الحافظة الفكرية. صفوة القول Ot‏ تیارات تحدید الاسلمة الراهنة في 
الشرق الاوسطء لا تسیر في انجحاه فتح باب التاويل» حتی في العقائد التي تعترف 
بالمبدأ هذا (الشيعيّة والوهابيّة؛ المتقاربتان 551 نادرة في معا رضتهما للسنية الصارمة؛ 
لکنهما المتماهيتان اليوم تماهياً شدیدا بالانظمة السياسية). 

لو أن تعليماً إصلاحياً للاسلام جرى العمل به فعليًا في أوروباء فلرتًا حدت 
على الفور انفصال حقيقي بين إسلام أوروبيء يُفترض أنه حديث وليبرالي» وإسلام 
)5 أوسطي» bile‏ عملياء بحكم موقع أماكن التأهيل والتكوين. لا ويب أن 
هذا الفصال هو الامنية السرية للکثیرین من المحرّكين العلمانیین وغير السلمین 
لشرو ع کهذا. آما الأمنية العلنة للروّاد السلمین للمشاریم هذه» فهي على على العکس 
«عدم اقلمة» الإسلام» والاضطلاع بدور ريادي تجاه مسلمي الشرق الاوسط 
الحبوسین في مؤسسات متحجَرة وفي إشكاليّات سياسيّة خانقة. إذا كان الشرو ع 
يعمل هكذاء ولو على لیس فلمَ لا؟ 

إنما يبدو صعباً وضع هذا المشروع موضع التنفيذ. 

AY‏ لأنهم يتركون السار في عُهدة سلطات تبحث في الم الأول عن إسلام 
«معتدل» (ناهيك 9 هذا الصطلح ليس له العنی نفسه ي بريطانيا العظمى 
وفرنساء ما دام الحجابٌ يُعتبر علامة محافظة اجتماعية في البلد الأول» وتالياً علامة 
اعتدال؛ وعلامة أصولية راديكالية في البلد الاخر). Ol‏ إحدى العواقب هي خطر 
نزع الشرعية عن «المسلم المعتدل» بنظر الاخرین. فنحن نرى القذمات المنطقية 
في هذا oe‏ الثابت التصب ule‏ «الإسلام المعتدل» » الواجب علیه تدليلاً على 
اعتداله» ان يصوغ 112 لمارسات خحکم علیها بأنها بدائية آو 
همجية (كذلك ليس من القاربات الحسنة سؤال أو استجواب مسلم نمارس» أولا 
عن قضيّة رُشدي). إن مسألة الاستباق التيولوجي أو التفخيمي فقطء يُخفي واقعة 
UI‏ التدين شيء اخر غير قضية مناشير أو بيانات صحافية . فالسالة ليست ان نعرف 
ما إذا كان الإسلامٌ قابلاً الاصلاح أو إذا كان الاصلاحیّون لا يمكن الاستماع إليهم 
اليوم» lt pe‏ إلى الغد تحدیثا محتملاً. 
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السالة : هي 3 تشریط حدئنة الاسلام او (Aggiornamento) 43 pas‏ 
بالاجتهاد» يعني الافتراض السبق بأنها لا يمكنٌ حدوثها إلا بتفكير فقهي /كلامي 
وحقوقي جديدء ما دام الفقه و الق مترابطین ة في الاسلام ترابطاً حمیما. لقد راینا 
صعوبة السجال الفقهي/الکلامي. Lily‏ ابحانب الحقوقي» فهو یثبر مفارقة هامّة: 
فمن وجه» e‏ الاحاح على اوري في الاسلام» عدداً من مفسري ae‏ 
ومن الراقبین الخارجيّين» إلى الاعتبار SL‏ الاسلام لا عکنه أن يعيش ذاته الا في 
فنع اسلامي ؛ ومن وجه آخرء كما یف طارق رمضان إلى ذلك» نحن في آوروبا 
قريبون جداً من وضع يستطيع فيه المسلم أن يعيش وفقاً للشرع الاسلامي ۲۷ (يكفي 
العيش aay‏ ما لا يحظره القانون العلماني؛ مثلاً تعدّد الزوجات بوصفه مصاحبة 
أو sh .(Concubinage Ce‏ التناقض المظهري من کون الاسلام هوء بنظر 
رمضان» خیار وليس واجباً اجتماعياً: لا شيء رغم فرنسياً على أكل الخنزير» وفي 
القابل يمكن للمرء ان يطلب تقديم وجبة حلال في المؤسسات العامة (الدرسق 
الجيش). فما پثیر مشكلة guest‏ الذي يعيش في أوروباء ليس التعارض بين الشّرع 
الاسلامي وقانون البلدان الاوروبية» بل الانتقال من دين متجسّد في ثقافة» واکراه 
احتماعي علی اتباع دين» هو خصرا خیار شخصي. إن استبطان وفردنة واوليّة 
الایعان هي التي تطبع» حينئذ» الإسلام کدین» ولیس کعرف» کمعیار ااي 
5 5 الاسلام یتیم الدولة في أوروباء يؤدي ضرورةٌ إلى تحديد تركيز الدين على 
الفرد. عندهاء لا یعود ي يهمٌ Si‏ یکون هذا الدّين منطوياً على عدد معین من تعالیم 
تتعلّق ما هو احتماعي OY‏ الجال الذي يرتسم فيه هو JE‏ ديني» بالعنی الغربي» 
اي بالعنی العلماني» الذي يُحيل إلى ذانيّة وحريّة المؤمن» طر Geb‏ مقط ان تون 
yw‏ له هذه SI‏ ,4 


من الجليّ OF‏ ما ينبغي تغیره» لیس تعالیم الإسلام» بل نقطة استنادها؛ التي هي 


(YY)‏ ط. رمضان, السلمون في العلمانية» م. . س.ء ص ۱۰۰ وما بعدها. 

(YT)‏ هذا الحياد للدولة يبدو واضحا؛ ولکثه ليس كذلك دائماً: ففي الهند تفرض الدولةٌ العلمانيُّ الشريعة على 
السلم بخصوص قانون الأسرةء متجاهلةٌ أن المسلم لا يريد ذلك» من دون أن يعتنق إلى ذلك ديناً آخر» كما بت 
الامر قضيّة شاه بانو سنة ۰۱۹۸۲ حيث إِنَّ امرأة مُطلقة رات نفسها حرومة».عوحب قانون البرلمان» من كل نفقة 
غذائية؛ فيما هي Go‏ لغير السلمة. 


١٠.٠ 


الیوم في آوروبا الفرد ولیس الجتمع. فالقواعد هي ذاتهاء لكنّ الاکراه الخارجي 
قد زال» الامر الذي يفضي إلى شيء آخرء غير التساححية أو التصالحية الکبری: نعني 
ضرورة التفكير بالقاعدة» بالقانون» كخيار فردي. ان الاية القرانية «الأمر بالعروف 
والنهي عن النکر» لايمكنها في أوروبا أن تؤخذ على عاتق المجتمع أو الدولة» وهي 
التي تفرّض في بعض البلدان السلمة إلى «شرطة الاداب»» إلى الطوّعین السعودیین 
الشهورین. 

تنطوي استحالةً إكراه حقوقي واجتماعي» جماعي وغزفي معأ على فردّنة 
ts‏ للعلاقة فلم يعد للعرف eer‏ مُستنداً خا هيا أكان هذا 
المد Gal‏ ماف ide yb)‏ دينية) ام كان صادراً عن الضغط الاحتماعي» وحتی 
عن 234 الإحاطة البيئية» حيثٌ إيقاعاتٌ الاسلام وأعرافه من البدهیّات (صلاة» 
صوم). Oy‏ اتباع العف يرتبط بقرار شخصی يجب أن يكون مُعرّرا BIL‏ 
وبالاخص أن يكون صريحاً بالنسبة إلى الآخرين وإلى ILI‏ وتاليأ» لا مناص من 
تسویغ الرء le‏ واسلامهء وان یعقلنهما فى خطابه, :وان بحسب لهما حسابً 
فيأخذهما على عانقه بالحركة وبالکلام. فتجدید التملك الفردي هو شهادة» وهو 
بحاجة إلى اعتراف الاخرین به» لكنْ في شکل حقوقي أكثر منه في شكل رمزي. 
بالطبع» قد ترغبٌ اوساط أصوليّة جديدة في أن تأخذ الدولة غير السلمة على 
Lal Gale‏ بعض التعالیم الاسلاميّت مثلا بتوسیع القانون البريطاني ليشمل اهانة 
الدين الاسلامي» سامحا على هذا التحو بحظر قانوني ل «الایات الشیطانیة». 

يمكنٌ أن نلاحظ Si‏ الدولة العلمانية في الهند هي التي تتولی بنفسها فرض 
الأحوال الشخصيّة الإسلاميّة على المسلمين. ES‏ الامر يتعلّق في أوروبا aS as.‏ 
خاسرة clade‏ وحتی Bigs,‏ معاد للإنتاجية» eee‏ وا ایشا Je‏ 
التوازي الرائف الذي كنا قد أشرنا ! اليه آنفا : إن ب بعض الناضلین الاسلامیین یخاطبون 
السلطات chy g ysl‏ كما لو كانت مسيحيّة مسيحيّة مُناسین ملا أن القانون البريطاني 
حول التکفیر لم يعد معمولاً به. 


من العرف الاجتماعي إلى عودة الفرد 


نرى إذاً أنَّ الواقعة الاقلويّة لا تؤدي بالضرورة إلى عصرنة تیولوجية أو AB yim‏ 
بل تفضيء بالاول إلى فك الارتباط بين سجال تيولوجي حاصر ومحمّد وبين 
دام دنت کر على bite a AN‏ مك لمارسات معوعة أن کال اما حول 
جع تيولوجي وحقوقي واحد. فمبداً «الأمر بالعروف والنّهي عن النکر» لا 
يتلاشى عندما لا تکون الذُولهُ مُسلمةٌ بل Be‏ معنی روحياً أكثر منه حقوقياًء 
مثلاً» في مصر عندما لاحظ أصوليّون تقصير الدولة عن تطبيق هذا المبدأء بنظرهم» 
تدخلوا ونقلوه إلى الصعيد الحقوقي» رافعين دعوى أمام المحاكم ضد «المرتذين» أو 
«الكافرين)9". علی الصعید احقوقي نظل في gat‏ مسلم. وفي eat‏ أوروبي» 
لا تكون محاولة كهذه مستحيلة حقوقيًاً فحسب» بل تخلو بكل بساطة من كل معنى 
calls,‏ وهذا ما أساء فهمه ee‏ اولك الذين آرادوا GES‏ الایات الشيطانية من 
جانب محكمة بريطانية» متذرّعين بذريعة ة التوازي بين COL‏ التي لا معنی لهاء 
ان اه فد cole‏ 

مه جامغ مُشترك بين هذه التّرعات الجديدة في الاسلام الأوروبي هو الإلحاف 
على تحقیق الذات في الممارسة tl‏ على أساس مذهب إنساني غائب ماما عن 
الرژيةالتشاژ مية (شبه لكالفيي) د مد قطي فلیس القصود اسلاما م LL‏ ما 
دام خارج ll‏ أو النقض» ليس العتقد فحسبء بل أيضاً مُدونة الفترین» المتأؤلة» 
والعشرعین. فهذا الم الثاني من المدونة هو بالمقابل» قد جری تنسيبّه بالذّعوة 
(۲۵) مثا ان دخصاحاا صميد ع عبد الصمد» طلب من العدالة ونال مطلبه» باسم EEL‏ (واجب ct‏ 

عن GEL‏ بحل زواج البروفسور نَضْر حامد آبو زيد خلافاً لرأي هذا الأخير وزوجته (الْأهْرام الاسبوعي ۲۰- 


۷ مارس 4۱۹۹۲ . انظرز أيضاً حالة الشيخ يوسّف بدري الذي رفع دعوى في آذار (مارس) ۱۹۹۷ ضد وزير 
التربية الوطنية» متّهماً إياه بحَرْف الشبيبة. 


1۰۲ 


إلى المالات» وباستدعاء الفکر والمعنى» الرُوح والحس» في مواعظ براغماتيكية 
في القام الأول Le‏ الهدف ليس توفیق العقيدة مع العام الحديث» بل ترویذ 
مؤمن قليل الدراية في مادة الدّين LS)‏ يكون الداعية نفسه في أغلب الاحیان) 
ععنيّ لكي يعيش في عالم ليس للشريعة الصحيحة اي معنی اجتماعيّ فیه. ولکن 
إذا كانت لا تُحدث معني ولا تأثيرأء مر أخرى» فذلك ليس نتيجة لليبرالية الذُعاة 
والواعظين» بل تحديداً SV‏ الاسلاع الأوروبي منزو غ الأرض» بلا إقليم» ومحروم من 
مؤسسات رما تفرض معايبرّه وأعرافه. منذ آمد قريب» في بريطانيا العظمى» أعطى 
مجلس شرعي» (شريعتي: «(Chariatique‏ فتاوى بناءً لطلب المؤمنين» GN‏ من دون 
ی إمكانيّة لفرضها؛ وبالطبع [EF‏ تطوعية الحاولة: فهذا يعطي معنی ختلفا ماما 
لفهوم القانون ذاته» حتى وان كانت فتاوه صحيحة LU‏ بحددا تغدو الفتوى بجرّد 
استشارة حقوقيّة» جرد رأي مأذون» وليس أمراً أو حکما. في نهاية الطاف. الومنْ 
هو الذي يقرّرء لا القانون ولا المجتمع. 

لا ريب أننا نُخطئ إذا انتظرنا إصلاحاً تيولوجياًء أو بالاول منطوقاً تيولوجياء 
فقهياً أو Los‏ لاضفاء اللبرالية على مارسات (مثل احجاب. AEN‏ الغذائي 
الخ.)» التي من شأنها السماح للمسلمین بأن يتكيّفوا مع الاعراف iy pl salad‏ 
فالتکیف ZY‏ من هنا؛ إنّه Se‏ من اعادة تعریف لمجال المؤمن الديني بالذات» الجال 
المفروض عليه بحكم التوطن الخارجي والواقعة الاقلويّة. ان هذا التعریف لم يجر 
صوغه وتصوره بصفته هة SN‏ هو یفرض نفسه؛ على مهل في مسار RATAN‏ - آو 
الحو الثقافي للاصل- تاركا لكل أحد إمكانية تکییف إمانه في الممارسة مع المحيط 
الجديد. من هنا التمني المستحيل لدى بعض الاصولیّین» القلقين من هذه الحرية 
الجديدة» التمني بأن یروا الدولة الغربية تفرض على السلم مارسات إعانه» قانونيا 


۱۰۳ 


او عمليا (هذا هو كل رهان «الذعوة» لفرضة إلى ارتداء الحجاب» والذي ليس هو 
في الواقع سوی حصيلة الضّغط الاجتماعي الحتمل في حي مُشلم سوسيولوجياً: لم 
تكن نْمّة قضيّة حجاب في الدائرة السادسة عشرة [من باريس]). 

إن الإسهام العملي الكبير للهجرة, في الفكر الديني» هو ها ثرغم على تصوّر 
الذین صراحةٌ بوصفه عملاً إرادياًء خياراً؛ ومن هناء بلا شك» مُجاس الاصولیین 
المهاجرين بخصوص الارتداد: OL‏ رشدي هو مشكلة مهاجرين (وهو في ایران» 
على العكس» مشكلة سياسية خارجيّة: فالراي العام لایکترث Lal‏ بالقضيّة). EN‏ 
الارتداد يثير مسالة حدود GON‏ هناك حيث لا تعود تُحدّدة بإقليم. فالمسألة ليست 
أن نعرف ما إذا كانت العلمانية «قابلة للتفكر» في الاسلام BY‏ ممارسة المؤمنين 
المسلمينء اد ترتسم في محال علماني في أوروباء إا تج بذلك علمانيّتها الخاصّة 
بها. 

إذأء يغدو نید المارسة الدينيّة عنصراً مهيمناً على التدين الإسلامي في أوروباء 
حتى وإِنْ تمادى وامتد بفعل بناء «أمّة متخيّلة». لقد سبق أن نوهت بتطور أخويّات 
جديدة» مُتحدّرة ULE‏ من فروع ail.‏ تقليديّة» لک بحيث یکون انتسابُ 
المؤمن فردی ولا يعودُ fyi‏ على انتمائه إلى جماعة تكافلية سابقة*©. والحال» 
نرى أيضاً ظهورٌ هذا البُعد في عظات وكتابات أئمة أو مفكرين مسلمين أوروييّين 
أي الذين يحملون جنسيّة أوروبيّة والذين يستعملون BB)‏ أوروبية كموجه وعظي؛ 
لكنهم يتموضعون صراحة ایضا في أفق أوروبي (طبعاً بدون أن یتخلوا عن درس 
العربية Ao!‏ ونشرهاء ولا عن مفهوم الامة المسلمة). هنا نحذ أناساً مختلفين chor‏ 


)+0( انظر الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


مثل العربي ODL‏ رئيس جامع شار ع طنجة والامام بوسوف في ستراسبور غ» 
أو طارق رمضان» السياسي آکثر حقاً» من دون الکلام على عدّة أئمة لین لا 
ینشرود. 

إن نقطتهم المشتركة هي إلحاحهم على موضوعات أخلاقية heyyy‏ في أفق 
التفتح الشخصيّ وطلب الكمال والكرامة. فقيمٌ الاستبطان موضوعة في القدمة: 
الصَّْرِ المعاناة» مقاومة الإغراء والإغواء» حيث تكونٌ المحظوراتٌ مناسبات للنمو 
الوُوحي OV‏ من المفترض بها التعبير عن الامان وليس عن الامتثاليّة الاجتماعيّة. 
يجري ZY‏ على الإنسان» صحيح أنه إنسان واجبات أكثر ما هو إنسان حقوق» 
3S‏ رهانه هو التحقق الشخصی من خلال علاقته بالله» وليس الاحترام الصارم 
محلل pty‏ بعکن للغة أن تكون فلسفية كما هي عند رمضانء أو أن تكون محمولة 
على جناحي غنائيّة حماسية» كما عند قشاط الذي يتصل استعماله للفرنسيّة في 
ابتکار الالفاظ (“homme doit “s’enciéler)‏ بنمط امتلاكي للسان من خلال 
تراث الوعظ البياني الذي فقده الغرب. تلاحظ بنينا وربتر في المساجد البرلوية 
(صوفيّة متحدّرون من الباکستان) في مانشستیر مقارنة مائلة: 

على غرار الدّعاة الميثوديّين العادیین» يخاطبٌُ النّاس المهتمّون بشؤون السجد 
Susy!‏ العادي وليس الأعيان الخاصّة بتيّارهم الديني [...]. لقد أدخلوا بيانا 
مختلفاً جذرياء ليس التسلطية الإسلاميّة» بل سلام اللحبةء إسلام المساواة والحرية 
Mays all‏ 
CY)‏ أنظر القابلة مع: 1998 Larbi Kechat, “Pour un islam humaniste”, Esprit, Janvier‏ 


Pnina Werbner, “Le radicalisme islamique et la guerre du Golfe...”, in B. Lewis et D. Schnapper (YY) 
„(sous la dir. de), Musulmans en Europe, Op. Cit., p. 146 


o 


و هکذا یتکلم طارق رمضان على «إنسيّة OM (aL‏ كما أن الشیخ البوطي» 
السوري» يُسْدّد في کتابانه وارشاداته - وهو زائر منتظم لباریس وستراسبور غ» 
تتشر مواعظةٌ في آوروبا -» على تحقق الذات في الإسلام؛ ویذکر في العمود الذي 
يكتبه في بحلة طبيّة في دمشق» مشاكل أخلاقية (وهبٌ أعضاء» تخصيب اصطناعي»› 
الخ.)» بطريقة أخرى غير الاستذكار العادي للمحرّمات. في هذا التركيز الجديد 
على الإنسان لا يوجد تحدید فقهي بذاته. لد من ثوابت التفسير الإسلامي الفكرةٌ 
القائلة إن الاسلام دين يُلبّي فطرةٌ (طبيعة) الإنسان» وتالياً يُشبع حاجاته الحيوية 
وغرائزه» وذلك بنظمها في منظومة قَيّم» وربطها غائيًا بيوم الذین. ليست الإنسيّة 
OLY!‏ جديدة؛ لكنّها تغدو هنا لکد الرحميّة التي تضع في BY‏ مجموعة 
التعاليم القرانيّة. 

إن هذا الابتعاد من الحقّانية يُفسّر بسببين: 

» مازق تصوّر حقوقي محض في سياق إسلام أقلويّ» إذ Of‏ الأصوليّة الجديدة 
هي السبيل الوحيد للحفاظ على هذه الأوليّة للحلال أو للحرام؛ 

ه استبطان الاسلام کاعان وتحربة شخصية. 

فلا القانون» ولا الضغط الاحتماعي» ولا العادة البسيطة, تدفع المسلم الأصلي 
إلى مارسة دينية. يجب اجتذاب السلم وإقناعه Sk‏ مسلم. هنا توجد علاقة بين 
الذّاعية ومُستمعيه المحتملين» وهي قريبة ما شهدته الكنائسٌ المسيحية: يجري 
السعي وراء المؤمن» فهو لا يأتي تلقائياً. إذاً ينبغي تقد خطاب له» ويتخطى 
الامتثاليّة الأخلاقيّة أو الحماسية» ویتعّی التذكير بالعقوبات الإلهية أو بالانذار. 


.T. Ramadan, Les Musulmans dans ia laicité, Op. Cit. p. 9 (YA) 


yet 


إنَّ العودات إلى المارسة الدينية تحري عموماً على غرار عودات إلى الذات» في 
اختيار داخلي وليس في حركات طائفية؛ جماعية كبرى. فكل الح ركات الإسلامية 
الكبرى في الغرب هي» على طريقتها حركات نخبوية» لا بالمعنى الاجتماعي» بل 
ععنی الأهميّة المتعلقة بالالتزام الفردي في اصطفاء الاعضاء وفقاً لمعايير تتراوح 
بين حركة وأخرى. على أثر قضيّة کلکال, ذكرت مقالاتٌ الصحف (وعموماً 
للاعراب عن قلقها) التحويلات الاعتناقية الحاصلة في السجون» من جانب 
«الرشدین» المسلمين أو رفاق الزنزانة. بدون مبالغة في مدى الظاهرة» هذا دليل 
على أن التحويل الاعتناقي ينجح خصوصاً عندما OS‏ الشخص في العزلة؛ 
ويكون سهل النال من قبل الداعية» عندما لا یکون أمامه GH‏ آخرء ولا يكون 
في مواجهته سوى هذا الخطاب. یتساءل خوسر و کافار» بحق» عن استمرارية هذه 
التحويلات» وحتی عن طابعها الدينيّ حقا: فهذا معناه» حتی بعد الرّجوع إلى 
اسلام الفرد» ننا لا ترال في مسار فرديّ في العمق. فالامر یتعلق gl Gleb‏ 
عسیر يمكن القيام بها في الاتجاه الآخر. إن الاسلمة لا تشهد مزلاجاً ممكناً. فلا 
مناص من البقاء على السّمع مع ذلك الذي عاد إلى الاعان. ولا بذ له من أن يجد 
فيه حسابه ععنی أَنَّ هذا الامان يجب أن يعود عليه بشيء ما؛ من هنا كانت أهميّة 
الخطاب حول تحقيق الذات» الحياة الحقيقية» وحتى حول السعادة. الاسلام هو 
علاج cia SU‏ دواء للعذاب. «کیف قنك السکینة؟»» کب طارق رمضان» هيدا 
لأحد كتبه"". هنا تدخل بسیکولوجیا الذات على الخط: نستکشف موضوعة 
الفداء والخلاص» العزيزة على التبشیر البروتستانتي في وسط شعبي ESD)‏ أشرب» 
Ls‏ أتعاطى المخدّرات؛ سرقتُء لكتّي... لقيثٌ الله» ومنذ ذلك الحين أنا إنسان 
CA)‏ ملس ره لسار oc stants‏ 3 
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جدید»)» أحياناً بلغة شعبيّة جد Shp)‏ مرتاح في جلده»). إن الآمر يتعلق بإشكاليّة 
الخلاص الروحي؛ وكذلك الخلاص الاجتماعي. 

إن المقارنة بالبروتستانتية الشعبية لها معناها على Sle‏ مستويات. في المستوى 
الأول» يستطيعٌ کل فرد أن بظهر عظهر الناطق بالحق. وفي المستوى الثاني یت 
الوعظ على التیولوجیا. فالواعظ يتكلّم وهو یخاطبٍ فرداً ما وذاله» فهو يعظ 
(نفسه) أكثر مما يتأمّل. إن تجديد الأسلمة في الأحياء الصعبة يشبه عمل الكنائس 
البروتستانتية ولاسیما المعمدانيّة» في المنابذ السوداء الأميركيّة, اکثر ما يشبه إقامة 
نظام طالبان الإسلامي أو فتاوى فقهاء الأزهر. إنه ليس التلاقي بين دينين بقدر ما هو 
تلاق بين حياتين دينيتين» بين إدراجين للديني في المجال الاجتماعي. هنا نستكشف 
تقنيّات إقناع رائجة جدا في أوساط مثل أوساط جيش الخلاص: Las‏ خبطا 
وتعساء وها أنذا اليوم مومنْ وسعید۳. إننا بعيدون من الإسلام AM‏ والمنتقم 
لدى الاسلامویین الراديكاليين الجزائريين أو المصريين» المهووسين بالجحيم. 

ما دام PLY‏ 44 فرديّة» OG‏ إشكالية «الإبمان» تعاود ظهورها هناء أي 
إشكالية الانتماء الفردي المستبطن والموضوع دائماً على الحك. طالا SI‏ المحيط 
gas‏ غير مضمون. فالإبانٌ غير معژز بالثقافة السائدة أو بالقوانين: a‏ يغدو إا 
مركز اهتمام المؤمن» من هنا هذا الوجه القريب من المسيحية والغائب كلياً في مساق 
ججتمع إسلامي» نعني غياب تساؤل [المؤمن] عن إيمانه ا لخاص» عن صدق ذاته (لم 
ام آبدا في أفغانستان مسلمين یجادلون في OLY‏ الأمر الذي لا يعني غيابٌ 
البعد الرُوحي» بل يعني أن هذا البعد لیس استجواب الفاعل لذاته). إِنَّ الدذين PS‏ 


(۳۰) حول الصيغة الاسلامية لهذه الوضوعة أنظرز: 
۰ .م Khosrokhavar, L’islam des jeunes, Op. Cit.,‏ ۴ 


۱۰۸ 


کتجربة ولیس كثقافة أو قانون حقوقي. هکذا يتكلم طارق رمضان على ارتداء 
الحجاب بوصفه «شهادة إعان» حتی وان كان في نظره واجبا على المؤمنين": 
نرى أن الجهد البذول ل «تحدیث» الاسلام FEY‏ هنا من خلال محاولة لتسویغ فقهي 
أو كلامي لاکبر مرونة للتعالیم (مثل القول إن الحجاب هو اختياري بالسبة إلى 
السلمة. كما هو سبیل الاصلاحیین اللیبرالیین) بل يرٌ من خلال رسم هذه التعالیم 
في Gil‏ حياة روحية وبحث عن الذات وتفتّح. إن لباس الحجاب لا عکنه أن یکون 
سوی اختیار شخصيّ ولا عکن فرضه من جانب الحیط أو القانون (رمضان صریح 
LE‏ حول هذا الوضوع). يبقى العف راسخاً إنما يجب أن يكون ختارا. إننا 
بعيدون من الشرطة الدينية. على كل حال» هذه BLL‏ موضوعة دائماً في المقدمة» 
من طرف الإيديولوجيّين الاتراك خزب الرّفاهء الذين لم يطالبوا أبدا بإلزام» بل بحق 

LS‏ اعتبار di‏ «الآورّبة) الواضحة لتركيا فضي إلى الانزلاق نفسه في ممارسة 
الاسلام» على الأقل في الاوساط الحضرية الغربية. لكننا نحد في تركيا أيضاً ون 
المؤسسات الدينية» فضلاً عن دعومة مجتمع تقليدي. كما أن هذا التفريد وهذا 
الطلب الاخلاقي في أوروبا يشجّعهما الضعف المؤسسي للاسلام الاوروبي: ليس 
هناك مر حعیة» سلطة. فالمسلم يختار إمامه» حتى مرشده ومعلمه (00111010)) وهو 
يصنع إسلامه وفي ذهنه رد على الجتمع العلماني السائدء رد في معنيئ اللفظ: بديل 
في مواجهة ما يجري إدراكه كطرح أو عدم فهم؛ ولكن ایضا سعي وراء صياغة يمكنٌ 
للاخر أن یفهمها (وهذا هو نقیض للاصولية ابحدیدة). إن السلم الأوروبي عرب 
Le gb‏ عن إعانه باللسبة إلى استياء وجودي محبط: سأم؛ انحراف» مخذرات؛ ولکن 
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ایضا صعوبة الحصول على حياة جنسية «محللة»» فشل مدرسی عنف» الخ. 
کمایتاتی تفرید الخطاب الاسلامي من أزمة السلطة» من اعادة النظر في تجمّع 
العلماء وفي أماكن تأهليهم. كل حد منهم يُعلن ما هو الاسلام» طبعاً لیس انطلاقاً 
من مزاجه وخياله؛ بل انطلاقا من معرفة مشتركة؛ من مدونة فقيرة» يجري تکییفها 
وتلطیفها لكي تستعمل أولاً في الاعلام .عنطق مارسته» وفي وضع اسم لمارسة. 
ومن علائم ذلك الادب الديني الضعیف, القليل لا بكمّه» بل بنوعه: کار متواصل 
للمبادئ الاساسية» مقارنة بسيطة («الإسلام والمسيحية»)) تقريظ (رد الإسلام على 


مسألة کذا...»). هنا نصادف معرفة تحري بكيفيّة أفقيّة. 


OLY!‏ في الغرب هو اذا تحربة فردية وليس تحربة جماعية أو طائفية. لكّنا 
نكرّر Si bode‏ غیاب تحديد فقهي /كلامي حقيقي/ يجعل الإلحاح على الآمة 
الجاحا شديداء قوياً على الدّوام: لم ینقطع رمضان عن القول OL‏ الاسلام دين 
إيلافي» متحدي» وان «الإيمان الاسلامي لا عکن حصره في قضيّة خاصّة تماما OO‏ 
LIS‏ كما رأيناء لم GY LG‏ معطی: بل هي «أمة» يجب |نشاوها من جديد إذا 
تكلمنا مثل خوسرو کافار عن أمة جديدة) أو عن aby‏ مُتخیلة». ON‏ الامر لایتعلق 
بالأمر نفسه. فالآمة اللامتناهية على شاشات الإنترنت» وحتى من خلال بداوة 
الجهادات في الاطراف التي تدفع مناضلين مقتلعين من جذورهم إلى التجوال في 
أفغانستان أو في البوسنة. إن الآمة الجديدة ملموسة وقريبة: فهي تلك التي يجري 
T. Ramadan, Les Musulmans dans la laicité, Op. Cit., p. 43. (TY)‏ 
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إنشاؤها حول الذات» حول الجامع أو تعاضدية, تلك التي يكون الرابط الوحید 
الذي یوخدها هو رابط الدین ولیس رابط الإثنيّة. فالاسلام الأوروبی يُنشئ ذانه 
في هذا الجال لازالة الإثنيّة (العرقية)؛ وفي فرنساء لازالة التعریب. في هذه الامة 
الجديدة» ليست «تقلیدیة) اشکال التنشئة الاجتماعية: UN‏ استوعبت «التغريب»» 
خصوصاً دخول المرأة إلى المجال العام. إن «الاختلاط الخالص»» الاختلاط الذي 
يستطيع الصبيان والبنات من خلاله أن يتلاقوا بكل راحة وبكل نزاهة» هو اختلاط 
Se‏ ان هذا التوتر بين حياة إسلاميّة (Islamité)‏ هشة» وهي خيار شخصی» 


وبين مقاربة متحدية/طائفية» يُثير بكل وضوح مسالة تحدید تعريف هذه الجماعة. 


على نحو مفيد وهام يعود المناضلون الاسلامیّون في اوروبا - بعدما ابتعدوا 
من «الثقافات السلمة» (الاسلام - الثقافة) - بلا هوادة» إلى هذا التصوّر للثقافة 
للحصول على الاعتراف بهم. فالسلم یقدم دينه كثقافة» في مجتمع غربي حيث 
ای الذین» Ul‏ لصالح علمانية يعقوبية» وإما لصالح تعدّدية ثقافية طائفيّة9". نرى 
تحت ريشة مناضلین اسلامیین یتحدئون عن GAY‏ تغريفاً لهذه الأخيرة بحدود 
ثقافية. «العیش بانسجام مع إعانه وثقافته)0*”". لکن al‏ ثقافة یتعلق الامر؟ أو 
بالاول أي معي ترتدیه LIS‏ ثقافة هنا؟ كيف نورل «واو الطف» Yi Code‏ 
یک وجود Ole]‏ إلا متجليًا في ثقافة؟ ام أن الثقافة هنا ليست سوی JE‏ الدين 
الضائم» باختصار» ليست سوی حنين وتوهم؟ راینا SI‏ هذا الاسلام «الاوروبي» 
كان يبذل قصاراةُ لبناء ذاته خارج ثقافات الأصل» على أسس دينية بحتة» من هنا 
F. Khosrokhavar, L’islam des jeunes, Op. Cit,, p. 157. (YT)‏ 


[Se (vt)‏ أن نلحظ أن البلدان الأكثر تنوّعاً ثقافياً اليوم (بريطانيا العظمى وهولندا) هي التي كانت قد شهدت 
Ras‏ حقوقية. فالطانفة الثقافية تموقع في بحال انقسام احتماعي طانفي سقط نسبياً في Gb‏ النسیان. 


T. Ramadan, Les Musulmans dans la laicité, Op. Cit., .م‎ ۰ (Yo) 
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كان الانتقال إلى اللغة الفرنسيّة. صحیح SI‏ كلمة ثقافة رائجة تماما: فهي غامضة 
عا يكفي لذکز أية طائفة» تقريباء تُحدّدة بوصفها كطائفة تدور بعض مميّرات أو 
ماشیر الهوية. لكنْ للثقافة وظيفة آخری. فهي تسمح أوّلاً بدمج جميع السلمین 
المحتملين دحا خيالياء جميع أولئك الذين نسوا فقط اسلام ابائهم. Lode‏ نقع هنا 
في تصور ED‏ قي -ديني» للاسلام في اور لكنْ استعمال هذا المفهوم» في 
منظار الثقافوية» یسمح أيضاً باعادة إدخال مصطلح الحوار مع الاخرء مع آخر لیس 
أو لم يعد دینیا. فاذا كان للحوار الاسلامي-السيحي معني ما بين أهل دين» فان 
السّجل ليس هو الذي يسمح بالتقدّم على صعيد قضايا اندماج الاسلام في أوروبا. 
إن التعدّدية الثقافية» وهي موضوعة أوسع» متطوّرة جداً في بلدان الشمال. تسمح 
بتقديم الطائفة الإسلاميّة Lady‏ لشبكة قراءة (وتموقع) قابلة للفهم والتفهم من طرف 
الرأي العام المستنير. 

مره أخرى HNN Glas‏ بتناقض وقضر: فإذا كان الاسلام BLE‏ فعندها لایکون 
ديناً شمولياًء عالیا. إن هذا الخطاب حول الثقافة هو تكتيكي أو كسول: فهو یسمش 
بإثارة مقارنة زائفة بين إسلام وغرب. على نمط الخارجيّة, البرّانية ((Extériorité)‏ 
فيما يجري کل شيء ماما ليس نحو الاستیعاب أو ال of‏ بل نحو استبطان الغرب 
(الامر الذي لا یستبعد من جهة ces od‏ تطرياء أسلمة للغرب هذا). فما ASLAN‏ 
السلمة» سوی jE‏ للامة المتخيّلة» في متناول هذا المتكلم؛ الخاطب التلاشي؛ 
«العلمانی» الأوروبي» أكان يسارياً سادراً في ذنوبه» أم كان قسّيساً تموّل حدیثا إلى 
محاسن الفصل بين كنيسته وبين سلطة ماعاد له عليها من سُلطان. ليست العلمانية 
OF)‏ من افيد أن تلحظ أن كتابات ط. رمضان تخاطب في القام الأول البیوریین النسیین في الإسلام. «إلى FE‏ 

A‏ این قرب ا ری رو 
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الغربية مضاذة للمسيحية» بل هي بالضبط مضادة للاکلیروس في فرنسا. لقد توّطنت 
السيحية في العلمانية» حتی إن كل تطوّر للحوار «الاسلامي-السيحي» لن یسهم 
بشيء في جعل قضيّة اندماج الاسلام تتقدّم. صفوةٌ القول Ol‏ ما يجري لا یکون 
دائما» هنا كما هناك من نمط ما يُقال. 

لئن ضاقت «المسافة» بين الاسلام والمسيحية» فذلك ليس بسبب تسوية 
خلاف تيولوجي أو تاريخي. فالاسلام المعيوش» بفضل الإلحاح على الممارسة» 
على الاخلاق؛ يقتربُ من تصوّر مسيحي معاص أكثر ما يقتربُ من حقانية 
من فقهيّة علماء الشرق الاوسط (بدون الكلام على الطالبان الأفغان). ان صياغة 
كهذه من شأنها أن تثير فضيحة بالنسبة إلى هؤلاء المفكرين الذين ای هنا على 
ذكرهم: فبنظرهم» لا يتأتى التلاقي من الضرورة الراهنة للتفكير بشكل جديد 
للتعايش بون إسلام ومسيحية» ولا يتاتى ایض من تأثير إشكاليّة دينيّة مسيحيّة (وهذه 
على كل حال ليست وجهة نظري)» بل هو على العكس حصيلةٌ تلاق أصلي 
بين الديانات «الإبراهيميّة»» Cee‏ يتوجه الإنسانُ نحو الله وبالنسبة إليه. يغدو 
لور کلمة آساسية (ومارسة) فیما الاصولیون SAL‏ بوسسون کل فوفك 
التجثبء ویرجعون إلى الحروب الصليبية ولا بهتمون إلا بالعلوم ابحديدة لاسیما 
العلوم الاجتماعيّة. من هنا جاء اطلاق موضوعة الحوار بين الادیان» حیث يزدانُ 
Gal‏ شار ع طنجة باجتماعاته شبه الاسبوعية. لکن حول Gl‏ شيء يدور احوار؟ 
يدور أولاً حول قيم مشتركة تتناول الروحانية والاخلاق, أي تتناول المناقبيّة. ثم 
يدور حوار بين الثقافات» LAS‏ منطلقاً له واقع الفصل بين الثقافات» وتاليا نسبيّة 
الاعتقادات والديانات» تُحيلاً هذه الآخيرة إلى «الثقافي»» وهو تعبير بجرّد وعشوائي 
عن جتمع خاص. الخلاصة هي أن الدّين يضيع حين يُقاس بمقياس الثقافات. 
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هذا الحوار غامض, مُلتبس |ذاء ON‏ ليس هناك تواز oy‏ التخاطبین. هنا بلط 
إزدواج الكثيرين من الفکرین الإسلاميين العاصرین تجاه هو نتينغتون وقوله ب «حرب 
الثقافات): فمن جهة» مركزيته الغربية مُدانة؛ لکن» من جهة آخری» تسمح نظريّته 
بخفض الغرب إلى ثقافة بين ثقافات eee I‏ ولس ال أنموذج للعقلانية العالميّة/ 
VALLES!‏ ان استعمال مرن الثقافة یسمح باسترجاع تواز ومساواة مع الغرب. 
اه مقصد قابل للفهم. GS‏ الثمن الواجب دفعه هو بالتحدید خفض الديني إلى 

صفوة القول إذا كان AE‏ تلاق clin‏ فهو ليس في العتقد (Dogme)‏ ولا في علم 
الإلهيات (Théologie)‏ فالتلاقي یتاتی من اشكالية التجربة الدينّة في وسط علماني 
«نهائياً»» سخ نكو ن ااا طرفاً فاعلاً في الحقل الديني وبالعکس (الامه الذي 
يجعل التشنج حول اليهودية» مع أنه فرنسي» LSE‏ بالنسبة إلى الديناميكية الراهنة). 
صار 131 التسامح والدّفاع عن قيم مشتركة» موضوعة کبری في الخطاب الاسلامي 
Coy hs‏ ار یاهع سس رروفناسطرن 
(علی نمط لعب دور الضحيّة)» وضعهم الاقلوي. 


هو و 
متحد ينبغي تحديده من جديد 


والحال» ما هو الموقف الواجب اتَخََاذه في مواجهة الإسلام؟ عا GI‏ هذا التفريد 
للامان وللممارسة الدينية يسير جنباً إلى جنب مع غیاب مؤسسة دينيّة معترف 
(۳۷) مثال ذلك أن بلدية الرّفاه الأسطنبولية (والحديثة) نظمث دورة محاضرات» سنة ۱۹۹۲ و ۱۹۹۷ بعنوان (من 
الشرق ومن الغرب: «(Dogudan, Batidan‏ حيث الشّرق هو العام الإسلامي. وقد دعي إليها صموئیل هونتينغتون 
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بهاء فان كل جهد تبذله الدّولة الفرنسيّة لاقامة مرجعية إسلامية» یسیر في اتجاه 
معاكس لحركة التفريد هذه التي هي بدون شك الأوَربةٌ الحقيقية للاسلام؛ وهذا 
يعني أيضاً انعداماً للثقة مرّتين» مرّة في قدرة المؤمنين على أن يصوغوا بأنفسهم 
علاقتهم بالدّين» ومرّة في قدرتهم على الاندماج بالمجتمع الفرنسي» وهو اندماج 
بالغ التنوع وديناميكي على الاخص. لا ريب أن الموقف المنشود هو حيادٌ حسنْ 
الطالع؛ قائم على البادی الحقوقية الخاصة بالقانون الفرنسي الذي لا حال لتعديله؛ 
فالقوانين الخاصة بالجمعيّات» المتاحة للأجانب منذ ۱۹۸۱ وللعبادات» تسمح 
عمارسة حرّة للعبادة الإسلامية» إذا استعملها المؤمنون وطبّقتها السلطات الادارية 
بنزاهة وبلا مكر. فمن هو المحاور؟ لا توجد جالية مسلمة واحدة في فرنسا. GN‏ 
من الواضح Leal‏ إذا كان لا بد من وجود جالية فيهاء فإنها ستبني نفشها انطلاقاً من 
اولتك الذين يعرّفون أنفسهم ک «مسلمین»» ليس من منطلق جماعات تتحدّد من 
فوق» بل من منطلق التجمّع الطوعي لمؤمنين يحرّكهم مشروع واحد. وسواءٌ أجحرى 
البناءُ هذا من فوق» انطلاقاً من جمعيّات کبری ذات توجه وطني» وحتى أوروبي» 
أم من تحت» بتطوير شبكة ترابطيّة قائمة أولاً على أماكن العبادة» فان هذا الأمر یعود 
إلى المسلمين وحذهم. ليس على الدولة أن تبحث عن تحاور مير في عالم بلا رجال 
دين: فكل بحث عن محاور وحيد سيرتسم حينئذ في مسار تسييس الطائفة» ولو 
كان ذلك على سبيل الرّهانات التي تفترضها (رهان اقتصادي مع اللحم الحلال؛ 
رهان استراتيجي مع وزن الدول المسلمة الاجنبية؛ رهانات سياسية مع الرّهانات 
الانتخابية). 

ليس هناك خيار تقني محض. فكل «ترسیم» مُسبّق لمؤسسة سيضعها في موضع» 
ولكن Leal‏ في موقع الاضطرار لتحديد ما هو «الإسلام الصحيح»» مبتدعةً بذلك 
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deel رفس و اجا ن ای ال 6 ار و ا‎ eral 
شرعيتها ستصدر‎ OY العترف بها في وضع معقّد من الامتثاليّة والابتزاز إزاء الدولة»‎ 
أو الطائفة. امتثالية» لان المؤسسة سیتوجب عليها‎ doll أولاً عن الدولت لا عن‎ 
تقدم ضمانات للدولة؛ ابتزازء لانها ستكون قادرة على فرض عدد معین من‎ 
نحو‎ GUI الإجراءات حتى تحظى بشرعيّنها» وكذلك» وبنحو خاص» ستنقاد إلى‎ 
التكيّف والتوفيق بين «مهاجر سابق» ومُسلم؛ حتى تضم لنفسها قاعدة اجتماعية‎ 
تكن مع‎ bc حتم لة وسلبيّة. إن إلحاح «ابحمهوریین» على الاموذج «الإسرائيلي‎ 
ذلك أنموذجا لدعقراطية, ولا حتی لعلمانية (کانت نظاما صلحياء توافقیا).‎ 

أخيرأء إذا كان لا بد من وجود تواز اعترافي بين الدیانات الفرنسيّة الكبرى» فليس 
هناك Gl‏ تواز بين المؤسسات. فالمجمع البروتستانتي هو في المقام الأول مرجعية 
داخلية» وليس حاورا للدولة. ومن البارز» من نحو آخرء أنَّ الكنائس البروتستانتية 
تنعم تماما بتنوعهاء الذي لا تشكو By)‏ منه: ماذا يهم نائب محافظ مونبليار أن 
يكون هناك معبد لوثري» كالفيني» ابحيلي» ميثودي» معمداني» مينوني. لاذا لا یراد 
أن يُرى سوى محاور واحد؟ لسبب لاعلاقة به آبدا بالدّين: النّظام العام. فمن خلال 
الإسلام يُراد تناول» وحتى إدارة» مشاكل معقّدة: دمج المهاجرين» أزمة الضواحي» 
علاقات مع الشّرق الأوسط الخ. من الهم Si‏ يصار إلى عدم عولمة هذه القاربة 
للاسلام» التباينة مع الاشکال الحقيقية لتجديد الاسلمة ابارية في المجتمع. 

إن القاربة الأول of Cow‏ تکون ile‏ فابماعا العبادية الستوطنة حول 
جامع» هي الحاور التعین تماما للسلطات الحلية. لا شيء يفيد في ابراز كثافة هذه 
ابمعیّات وكثرتها. ان کل عُمدة طيّب» یعاونه عموماً مفتّش طيب من الخابرات 
OS‏ ا i‏ إلى «بني اسرائیل»؛ وليس إلى «اسرائیل» اخالية .(ISRAELIEN)‏ ملحظ العرّب . 
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العامة» یعرف LU‏ مَنْ يقطن في عاله الصغير. اذا لا یتعلق الآمر بتجتب طلب 
الساجد. بالاعتراض على مخططات اشغال الاراضي» الواقف والاضرار الرهنيّة؛ 
بل يتعلق عناقشة بعض الجاليات الحلية؛ المثلة ليس بالاسلام عموماًء بل بجمع 
من المواطنين المؤمنين؛ وهذه تسوية حترم حقوقهم کمواطنین وتحترم مستلزمات 
الجتمع. من السهل» بدون التنظیر حول الاسلام عموماً» رفض رخصة بناء لجماعة 
لا fie‏ أحدأء أو تشکل تهدیداء مع احتمال قیام هذه الجموعة باستعمال الطرق 
الحقوقية لرفض قرار اداري. ليس على الدولة أن تمؤسس الاسلام. يكفي في القام 
الأول الاعتراف بالمؤمنين الذين يعلنون أنفسهم بهذه الصفة والذين ینتظمون في 
الاطر التي يلحظها القانون. لا بد من فصل مسألة الإسلام في فرنسا عن مسألة 
البيوريين «(Beurs)‏ مسألة الضواحي والشرق الاوسط حتى وان كان هناك 
تقاطعات بالطبع. لكنما الآمر لا يتعلق.مشكلات اجتماعية ولا بعرقيّة جديدة» 
ولا باستراتیجیا. بل یتعلّق فقط بدين» يجب الاعتراف له عجال خاص. مهما كان 
close‏ طبعاً قبل درسه في تحليه الور ره الانتخابي أو الاقتصادي. ان عدم 
حطر الدين في معلولاته ومؤْثّراته الاجتماعيّة أو الثقافية» حتى Oly‏ جرى اكتناه هذا 
بتلك» هو شرط طرائقيّ (ميتودولوجي) للعیش, تحدیداء في جال علماني. 
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